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ऋःत्म-निंबदन 


लगभग तीन वर्ष पूर्व जबलपुर श्रधिवेशनके समय झर० भा० दि० जैन 
विद्वत्यरिपदने एक प्रस्ताव पारित कर निश्चय-व्यवह्मर और निमित्त- 
उपादान श्रादि विषयोंके सांगोपांग विशद विवेचनको लिए हुए एक 
निवन्ध लिखे जानेकी आवश्यकता प्रतिषादित की थी । पहले 
तो मेरा इस ओर विशेष ध्यान नहीं गया था किन्तु इसके कुछ 
ही दिन बाद जब कलकत्तानिवासी प्रियवन्धु बंशीधरजी शास्त्री, एम०ए० 
ने मेरा ध्यान इस ओर पुनः पुनः विशेषरूपसे आक्ृष्ट किया तब अवश्य 
हो मुझे इस विषयपर विचार करना पड़ा। प्रस्तुत पुस्तक उसीका फल है । 

पुस्तक लिखे जानेके वाद अ्रपना कर्तव्य समझकर सर्वप्रथम मैंने 
इसको सूचना विद्वत्परिषदकों दी । फलस्वरूप मेरे ही नगर बीना 
इटावामें सब विद्वानोंकी सम्मति पूर्वक विद्वद्गोष्ठीका जो प्रसिद्ध 
श्रायोजव हुम्रा उसमें समाजक्ै लगभग ४२ विद्वाबोंने और कतिपय 
प्रमुख त्यागी महानुभावोंने भाग जिया । उनमेंसे कुछ प्रमुख त्यागी और 
विद्वानोंके नाम इस प्रकार हैं--१ श्रद्धेय पं० वंशीधरजी न्यायालंकार, 
२ श्रीमान्‌ ब्र० हुकमचन्दजी सलावा, हे श्रीमान्‌ पें० जगन्मोहनलालजी 
शास्त्री कठनी, ४ श्रीमान्‌ पं० कैलाशचन्द्रजी शास्त्री वाराखसो, 
५ श्रोमान्‌ पं० जोवन्धरजी न्‍्यायतीर्थ इन्दौर, ६ श्रीमान्‌ पं० दयाचन्दजी 
शास्त्री सागर, ७ श्रीमान्‌ पं० पन्‍नालालजी साहित्याचार्य सागर, ८ 
श्रीमान्‌ प्रो« खुशहालचन्दयी एम० ए०, साहित्याचार्य वाराणसी, ९ 
श्रीमान्‌ पं० नाथूलालजी संहितासूरि इन्दौर,१० श्रीमान्‌ पं०लालवहादुर जी 
एम०ए०, साहित्याचार्य दिल्‍ली, ११ श्रीमान्‌ पं० वंशीधरजी व्याकरणाचार्य 
वोना, १२ श्रीमान्‌ पं० बालचंदजी शास्त्री सोलापुर, १३ श्रीमानृ 


हा? राजयुमारणी एम ए०, साहिस्यानार्य आगरा, झोर१८ श्रीमान्‌ पं० 
अभगनन्रणी शारत्ती शस्राइयेदासार्ग विदिशा ग्रादि । 

खिद्रद्गोप्डीका गर्म प्रसिद्ध श्षुततियि श्रसपुंसमीस प्रारम्भ होकर 
लगभग एक संप्याह्कया रखा गया था। उसमें पर्नय परस्यकर्के बासनसके 
साथ विधिन वियोंगर सांग्ोगांम चदया होकर अ्लामे विशत्लरियदी 
कार्मफारिखीने इस सम्बन्ध सर्वसम्मतिस रैक प्रत्तास पारित किया । 
प्ररताव प० दगानन्दजी शास्त्री सागरवासोंने उपस्थित किया था। तथा 
उसका समर्भन और प्रममोदन क्षोमास्‌ 4० जीवन्‍्धरजों न्‍्यासतोर्थ श्रौर 
ब्र० हकमनंदजीने किया था। परा प्रस्ताव इस शब्दों हैं-- 

भारतवर्षीय द्वि० जैन बिद्र दारियदके तिवेशनके प्रस्ताव 
मंस्या २ से प्रेरशा पाकर शराननीय पं७ फलच न्व्जी शास्त्री बारागासीने 
निमित्त-उपादान श्रादि विपयोपर शोधपुर्ण स्थतन्त पुस्तक लिखी हैँ । 
शास्त्रीजीकी इच्छा थी कि इस पुस्तकपर भारतवर्पीय दि० जैन विद्वत्परिपद्‌ 
के द्वारा आयोजित बिद्वदगोप्ठोमे विचार विनिमय हो । तदनसार दि० जैन 
समाज वीना सागरने श्रुतयंचमीसे ज्येप्ट शुक्ला १९५ ( ३० मईसे 
तक ) अपने यहाँ विद्ग दगोप्ठीका उत्तम श्रायोजन किया । दि० जैन 
ममाजबो वर्तमान इतिहासमें यह पहला अश्रवसर था जब इतने समय तक 
५ घंटे प्रतिदिन सब विचारोंके विद्वानोंने मतभेद होनेपर भी महत्त्वपूर्ण 
विपयोपर गम्भीरता, तत्परता तथा सौहार्दपूर्वक. विवेचन दिये और उस 
अवसरपर अनेक सुझावोंका श्रादान-प्रदान किया गया । यह कार्यकारिणी 
शास्त्रीजी द्वारा पुस्तक लेखनमें किये गये अथक परिश्रमकी सराहना 
करती है । 


त्ति | 
» 
४ । 


अस्तुत पुस्तकका नाम बहुत कुछ सोच विचारकर और श्रोमान्‌ 
पं० कंलाशचन्द्रजो शास्त्री प्रभृति विद्वानोंसे सम्मत्ति मिलाकर जैनतत्त्व- 
मीमांसा' रखा है जो उसमें प्रतिपादित विपयके अनुरूप है। इसका 
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“प्रावकथन” समाजमान्य प्रसिद्ध विद्वान्‌ पं० जगन्मोइनलालजीर शस्त्र 
कटनीने लिखा हैं । मेरी समभसे अपने प्रावकथनमें उन्होंने बड़े ही व्यवस्थित 
ढंगसे नपे-तुले शब्दोंमें उन सभी विषयोंकों चरचा कर दी है जिनका 
विस्तृत विवेचन प्रस्तुत पुस्तकमें किया गया है। प्राकक्रथनमें परिइतजीने श्रौर 
भी अनेक विषयोंकी प्रासंगिक चरचा की हैं । प्रसंगसे मेरे विषयर्म भी दो 
शब्द लिखे हूँ। मैं उनका किन शब्दोंमें आसार माँ यह समभके वाहर है । 
* पणिडतजीके प्रति अपनी कृतजता व्यवंत्त करता हुआ इतना ही लिखना 
पर्याप्त हैं कि वस्तुतः मुझमें प्रशंसाके योग्य एक भी गुण नहीं है । दूसरेको 
बढ़ावा देना इसे उनकी सहज प्रकृति ही कहनी चाहिए । उनकी ओरसे 
हमें प्रायः प्रत्येक कार्यमें प्रोत्साहन और सहयोग मिलता आ रहा है। 
उसका यह भी एक उदाहरण है । 
यहाँ इतनी वात विशेषरूपसे उल्लेंखचीय हैं कि 'अ्रशोक प्रकाशन 
मन्दिर! इस नामसे प्रस्तुत पुस्तकके प्रकाशनका भार मैंने स्वयं वहन किया 
हैं। यदि अनुकूलता रही और उचित सहयोग मिल सका तो कविवर 
वनारसीदासजी, कविवर दौलतरामजी, कविवर भूधरदासजो, कविवर 
भैया भगवतीदासजी, कविवर भागचंदजी आदि प्रौढ़ अनुभवी विद्वानोंने 
ग्रध्यात्मके रहस्थको प्रक्राशमें लानेवाला जो भी साहित्य लिखा है उसे 
संकलित करके योग्य सम्पादन और टिप्पण श्रादिके साथ इस नामसे 
प्रकाशित करनेका मेरा विचार है । तथा इसी प्रकारका जो भी संस्कृत 
प्राकृत साहित्य होगा उसे भी इसो नामके अन्तर्गत यथावसर प्रकाशित 
किया जायगा । इतना अवश्य है कि यह स्वयं कोई संस्था नही है शोर न 
इसे संस्थाका रूप देनेका मेरा विचार है, अतएवं जिन महानुभावोंके 
सहयोगसे यह साहित्य प्रकाशित होगा वह प्रकाशित होनेके वाद उनके 
स्वावीन करता जाऊंगा । अध्यात्म जैनधर्मका प्राण है और ऐसे साहित्य 
से उसके रहस्यके प्रकाश आनेमें सहायता मिलतो हैँ तथा साहित्यका 
यह प्रमुख अंग पूरा होना चाहिए मात्र इसी पुनीत अभिप्रायसे मेरों इसे 
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व्यवस्थित सम्पादन संशोधनके साथ प्रकाशित करनेकी भावना है, भअ्रन्य , 
कोई हेतु नहीं हैं। तथा इसी भावनावश यह पुस्तक अ्रति स्वल्प मृल्यमें 
सर्व-साधारणके लिए सुलभ रहे इसलिए मैंने इसका मूल्य मात्र १) रखा 
है। इससे लागततमें जो भी कमी होगी उसकी भविपष्यमें पूति हो जानेंकी 
थ्राशा है । मे 

इस प्रकार प्रस्तुत पुस्तकका प्रारम्भसे लेकर उसके प्रकाशित होने 
तकका यह संक्षिप्त इतिहास हैं । इसमें पूर्वमें उल्लिखित विद्वान, त्यागी 
तथा श्रन्य प्रगट और श्रप्रग्ट जिन-जिन पुएय पुरुषोंका हाथ है उन सबका 
में आभारी ही नहीं छतज्ञ भो हूँ | श्रव तो यह पुस्तक प्रकाशित होकर सबके 
समच झा ही रही हूँ । हमें भरोसा है कि मार्गप्रभावनाके लिए प्रवचन 
भवक्तिसे प्रेरित होकर किये गये इस मंगल कार्यमें अवतक हमें सबका जो 
उत्साह पूर्ण सहयोग मिला है, उसमें उत्तरोत्तर वृद्धि ही होगी। 
मोक्षमार्गमें जो मेरी अनन्य अ्रभिरुचि है यह उसीका फल हूँ । निश्चयसे 
इसमें मेरा कर्त त्व नामको भी नहीं है। इसलिए उसी अभिप्रायसे 
तत्त्वजिज्ञासु इसे स्वीकार करें । 


२/३८ भदैनी, कि मल 
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्रत्ककायन 


जैनधर्म जिन) का धर्म है। जिन वे हैं जिन्होंने अपने विकारों पर 
पुरुषार्थ द्वारा विजय प्राप्त कर निज स्वरूप प्राप्त कर लिया है। जैनधर्म 
का मुख्य नाम आत्मधर्म है।यह तो आगम, अनुभव और युक्तिसे ही 
सिद्ध है कि संसारमें जड़ और चेतन जितने भी पदार्थ हें वे सब स्वतन्त्र हें । 
जो शरीर संसारी जीवके साथ वाद्य दष्टिसे एक्च्षेत्रावगाही हो रहा हैं वह 
भो पृथक्‌ हैँ । वस्तुतः इस सनातन सत्यका बोध न होनेसे ही यह जीव अपने 
को भूला हुआ हैं । उसके दुखका निदान भी यही हैं । यद्यपि यह संसारी 
जीव दुखसे मुक्ति चाहता है, परन्तु जब तक आत्मा-अनात्माका भेदविज्ञान 
होकर इसे ठीक तरहसे अपने आत्मस्वरूपकी उपलब्धि नहीं होती तव तक 
इसका दुखसे निवृत्त होना शअ्रसम्भव हैं। सबसे पहले इसे यह जानना 
जरूरी हूँ कि मेरे ज्ञान-दर्शनस्वभाव आत्मासे भिन्न अन्य जितने जड़- 
चेतन पदार्थ हैं वे पर हैं। उनका परिणमन उनमें होता है और आत्माका 
परिणमन आत्मामें होता है । एक द्रव्य दूसरे द्रष्यको बलात नहीं परिणमा 
सकता । यद्यपि काकतालीय न्यायसे कभी ऐसा प्रसंग उपस्थित हो जाता है 
कि हम पदार्थका जैसा परिणमन चाहते हैं और उसके लिए प्रयत्न करते 
हैं, पदार्थका वैसा परिणमन होता हुआ देखा जाता है, इसलिए हम मान 
लेते हैँ कि इसे हमने परिणमाया, अन्यथा इसका ऐसा परिणशमत न होता । 
किन्तु यह मानना कोरा भ्रम हूँ और यही भ्रम संसारकी जड़ है। अतएवं सबसे 
पहले इस संसारी जीवकी अपने आत्मस्वरूपकी पहिचानके साथ इसी भ्रम 
को दूर करना हैं। इसके टूर होते ही इसके स्वावलम्बनका मार्ग प्रशस्त 
हो जाता है । स्वालम्बनका मार्ग कहो या मुक्तिका सार्ग कहो, दोनों कथनों 
का एक ही अभिप्राय हैं। अतीत कालतें जो तीर्थंकर सन्त महापुरुष हो 
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गये हैं वे स्वयं इस मार्गपर चलकर मुक्तिके पात्र तो हुए ही। दूसरे 
संसारो प्राणियोंकों भी उन्होंने श्रपनों चर्या श्रौर उपदेश द्वारा इस सन्मार्ग 
के दर्शन कराये । 


यह तो अत्तोत कालक्ो बात हुई । वर्तमान युगकी दृष्टिसि यदि विचार 
करते हैं तो इस युगमें भो ऐसे अगरित सन्त महामुनि हो गये हैं जो स्वयं 
तीर्थ'करोंके मार्गपर चलकर अपने उपदेशद्वारा उसका दर्शन कराते भरा रहे हैं। 
उनमें परम पूज्य कुन्दकुन्द आचार्य प्रमुख हैं । उनके द्वारा प्रणीत समयसार, 
प्रवचनसार, पञुचास्तिकाय और नियमसार श्रादि ग्रन्थ संसारकी चालू 
परिपाटीसे भिन्न आत्मस्वरूपका दर्शन कराते हैं। उनके इन उपदेशोंसे 
लौकिक जन विचकते हैं । उन्हें ऐसा मालूम पड़ता है कि जिन आधारों 
पर हम भ्रपना अस्तित्व मानते झारहें हैं वे खिसक रहें है मानते आारहे हैं वे खिसक रहें हैं। उनके खग्हित 
हो जाने पर हम निराधार हो जावेंगे और हमारे अ्रस्तित्वका लोप हो 
जावेगा । पर उनका यह भय वृथा'है । वास्तविक खतरा तो परके श्राश्रयमें 
ही है । उसे तो अनादिकालसे उठाते आये । अब तो स्व! की भूमिका 
पर झ्ानेकी वात है । आत्मामें स्वाधीन सुखका विकाश उसीसे होगा । 
यह हम मानते हैं कि इस जीवकी अनादिकालसे परावलम्बनकी वासना 
बनी हुई है इसलिए उसे छोड़नेमें दुख होता है। ५रन्तु स्वाधीन सुखको 


प्राप्त करनेके लिए पराधीनताका त्याग करवा ही होगा । स्वाधीन सुखको 
'' प्राप्त करनेका अन्य कोई मार्ग नहीं हैं। इस दुष्टिसि आचार्य महाराजने 
“अपने ग्रन्थमें जो तात्विक विवेचन किया है वह जैनधर्मका प्राणभूत है । 

अन्य समस्त आचार्यो ने जैनवर्मके सिद्धान्तों, आचारों और विचारोंके 
विषयमें जो कुछ भी लिखा है उसकी आधार शिला आचार्य कुन्दकुन्दकी 
तत्त्वप्ररूपणा ही हैं। इस संसारी जीवको शुद्ध आत्मतत्त्वकी उपलब्धि 
उनके चताये हुए मार्गपर चलनेसे ही होगों, इसकी प्राप्तिका श्रन्य कोई 
उपाय नहीं है । इस दृष्टिसे यह झावश्यक प्रतीत हुआ कि इस विपयका 
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सरल सुवोध भापामें स्पष्टीकरण करनेके लिए तथा प्रन्य >अनुयोगोकेट: 
शास्त्रोंमें प्रतिपादित विपप्रोंका अध्यात्मशास्त्रके साथ कैसे मेल बैठता हैं 

इस विपयको स्पष्ट करनेके लिए एक पुस्तक लिखी जाय । प्रसच्तताकी 

बात हूँ कि भा० दि० जैन विद्वत्यरिषद्का इस ओर-घ्यान आकर्षित हुआा 

ओर उसने अपने जबलपुरके अधिवेशनमें इस आशयका एक प्रस्ताव 
पारित कर विद्वानोंका इस पुनोत कार्यके लिए आ्वान किया । 


उवत आधारपर सिद्धान्तशास्त्रके ममज्ञ वेतता श्रीमान्‌ परिडत फूलचन्द्रजी 
सि० शा० वाराणसीने इस ओर ध्यान देकर यह 'जैनतत्त्वमीमांसा? पुस्तक 
की रचना की हैं| परिडतजी जैन सिद्धान्तके मननीय उच्चकोटिके विद्वानों 
में गएनीय विद्वान हैं ! इन्होंने दिगम्बर जैनाचार्योह्दरा लिखित मूल 
सिद्धान्त ग्रन्थ पट्खएडागमंका अनेक वर्षोतक अध्ययत मनन किया हैँ। 
तथा ग्रन्थराजका हिन्दी भाषामें भापान्तर सम्पादन किया हैं। अलब्य 
दर्शनशास्त्र फे थोग्य माने जानेवाले ब्रन्योंकों और उनकी महान्‌ विस्तृत 
गम्भीर संस्क्ृृतन्य्राकृत टीकाग्रोंको हिन्दों भापामें सुगम सुवोध शैलीमें 
प्रतिपादन करना सरल कार्य नहीं है । इस समय भी इसके द्वारा कसाय- 
पाहुड ( जयधवला ) और मूलाचारके भापान्तरका कार्य हो रहा है । ऐसे 
अनुभवी ज्ञानी विद्यानकी लेखनोसे लिखा जाकर प्रस्तुत ग्रन्थ जनताके 
सामने आ रहा है । 


प्रस्तुत ग्रन्थमें १९ अधिकार हैं । उनके नाम ये हैं---१ विषयप्रवेश, 
२ वस्तुस्वभावमीमांसा ३ निमित्तकी स्वीकृति, ४ उपादान-निधित्तका रखण- 
मीमांसा, ५ कतृकर्ममोमांसा, ६ पट्कारकमीमांसा, ७ क्रमनियमित- 
पर्यायमीमांसा, ८ सम्क्क नियतिस्वरूपमीमांसा ९ निश्चय-व्यवहारमीमांसा 
१० झनेकान्त-स्पाह्मदमोमांसा, ११ सर्वज्ञस्वभावमोमांसा और १२ 
उपादान-निमित्तसंवाद | 


प्रत्येक श्रध्यायमें वरिएंत विषय अपनेमें पूर्ण है। विपय प्रतियादन 
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अ्रनेक उच्चकोटिके श्रागम, दर्शन, न्थाय आदि ग्रन्थोंके प्रमारा देकर किया 
गया है । अनेक महान्‌ ग्रन्थोंके जो प्रमाण प्रस्तुत किए गए है श्र, उनके 
आवारसे जो तत्त्व फलित किये गये हैं वे मेरी श्रद्धानुसार वर्तमानमें 
तत्त्वजिज्ञासुओ्रोंके बहुतसे उलभे हुए विचारोंके सुलभानेमें मार्गदर्शन 
करते हैं | साथ ही अनेक धर्मग्रन्थोंमे कहाँ किस दृष्टिकोणसे तत्त्वका 
प्रतिषधादन किया गया हैं इसे समभनेमें सहायता करते हूँ । इस दृष्टिसि इस 
ग्रन्थकी रचना बहुत ही उपयोगी हुई है 


इस वर्ष वीना इटावा (सागर) की जैन समाजके ग्यामन्त्रण पर विद्व- 
त्वरिषदने श्रुतपञ्चमीके पुएय अवसर पर बविद्वद्गोष्ठी (ज्ञानगोष्ठो) का 
श्रायोजन किया था । उसमें एक सप्ताह तक इस पुश्तकका सांगोपांग 
वाचन हुआ जिसमें सब विषयोंके जानकार प्रौढ़ विद्वानों व त्यागियोंने 
भाग लिया था | चरचा होते समय अनेक नगरोंके अन्य गएयमान्य सज्जन 
भी उपस्थित रहते थे। प्रसन्नता हैँ कि गोष्ठीके समय दर्शन और न्याय 
शैलीसे विविध दृष्टिकोण एक दूसरेके सामने झ्राये । उन्हें विद्वानोंने 
समीपसे समझा ओर उनका परस्परमें आ्रादान-प्रदान किया | परस्पर वात्सल्य 
की भावनाको बढ़ाते हुए वीतराग कथाके रूपमें जिस स्नेह और श्रद्धापूर्ण 
वातावरणमें यह गोष्ठी हुई उसका बहुत बड़ा मूल्य हैं। परस्पर तत्त्व- 
चरचाका बीतराग प्रतिपादित मार्ग क्या हो सकता है यह उसका सम्य्क 
उदाहरण है | हमने अपने जीवनकालमें विद्वानोंकी इस प्रकारकी चरचा 
कभी न देखी और न सुनी । में समभता हूँ कि सैकड़ों वर्ष पूर्व भी कभी 
ऐसा संगठित धामिक चरचा सम्मेलन हुआ होगा यह हमारी जानकारीमें 
नहीं श्राया । सव विद्वानोंका योगदान इसका मुख्य कारण रहा है यह तो 
है ही साथ ही इस सम्बन्धमें वीना इटावा ( सागर” की जैन समाजको 
आन्तरिक सख्भावता और सहयोग भी सराहनोय है। उसने झ्रागत सब 
विद्वानोंकी सब प्रकारकी सुख सुविधा व सम्मानका ध्यान रखते हुए इस 
महत्त्वपूर्ण सांस्कृतिक धामिक कार्यमें श्रपना बहुत बड़ा योगदान्- दिया 


( ९) ही 
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हैं। उक्त कायके सुन्दरता और प्रशस्त वातावरणमें सम्पन्न होनेकेा 
यह भी एक कारण है। 


पुस्तक वाचनके समय उपादान-निमित्तमीमांसाके प्रसंगसे एक चातकी 
झोर परिडतजीका ध्यान थ्राकर्षित किया गया था । वह यह कि जिस 
कथन पद्धतिकी मुल्यतासे यह पुस्तक लिखी गई है उसे आप अवश्य ही 
स्पष्ट कर दें । इससे प्रस्तुत ग्रन्यको समभनेमें सरलता तो जायगी ही । 
साथ हो जिनामममें प्रतिपादित स्वातन्ब्यमार्ग (मोक्षमार्ग) का रहस्य क्‍या 
हैं यह समभनेमें भी सहायता मिलेगी। और यह आवश्यक भी था, क्योंकि 
जब परिडतजी पुस्तकका बाचन करते ये तब चचित विषय पर विवाद 
खड़ा होने पर उनसे विषयको स्पष्ट करनेक्के लिए पृच्छा करनी पड़ती थी 
और जब वे चित विषयके गर्भमें क्या रहस्य है यह बतलाते थे तब अनेक 
विवाद समाप्त हो जाते थे । प्रसन्नता है कि परिडतजीने उक्त सुभावके 
मान देकर पुस्तकके प्रारम्भसें एक नया प्रकरण जोड़ दिया है जिसका 
नाम “विषयप्रवेश? है । इस प्रकरणके जोड़ देनेसे आगममें कहाँ किस 
दृष्टिकोशसे कथनपद्धति स्वीकार की गई है यह स्पष्ट होनेमें पूरी सहायता 
मिलती हूैँ। साथ ही प्रस्तुत ग्रन्थका विषय स्पष्ट हो जाता है । 


परिडतजीने डेढ़ दो वर्ष लगकर श्रनवरत परिश्रम और एकाग्रतापूर्वक 
तत््वका मननकर साहित्यसूजनका यह श्लाघनीय कार्य किया हैं। इस प्रसंग- 
से हम अन्य विह्मानोंका ध्यान भी इस बातकी ओर विशेषरूपसे आकर्षित 
करना चाहते हैं कि विहानु कैवल समाजके मुख नहीं; विद्वान केवल समाजके मुख नहीं हैं [वे आगमके वे आगमके 
रहस्योद्घाटनके जिम्मेदार हैं। अतः उन्हें, हमारे अमुक वक्‍तव्यसे समाज 
' में कैसी प्रतिक्रिया होती है, वह अनुकूल होती है या प्रतिकूल, यह लक्ष्यमें 
रखना जहूरी नहीं है । यदि उन्हें किसी प्रकारका भय हो भी तो सबसे 
वड़ा भय आगमका होना चाहिए ॥| विद्वानोंका प्रमुख कार्य जिवागमकी 
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रहस्यको उप्ते सामने रहस्यको उत्के सामने रख सकें। कार्य बड़ा हैं। इस कालमें इसका 
उनके ऊपर उत्तरदायित्व है, इसलिए उन्हें यह कार्य तब प्रकारकी_मोह- 
ममताको छोड़कर करना ही चाहिए। समाजका संधारणु करना उनका 
मुख्य कार्य नहीं हैं । यदि वे दोनों प्रकारके कार्यका यथास्थान निर्वाह 
कर सके तो उत्तम हैं। पर समाजके संधारणके लिए श्रागमकों गौर 
करना उत्तम नहीं हुँ । हमें भरोसा हैं कि विद्वान मेरे इस निर्वेदनको 
अपने हृदय स्थान देंगे और ऐसा मागे स्वोकार करेंगे जिससे उनके 
सदृप्रयत्नस्वरूप श्रागमका रहस्य और विशदताक साथ प्रकाशमें आावे । 


संसारी प्राणीके सामने मुख्य प्रश्न दो हैं-प्रथम तो यह कि वह 
वर्तमानमें परतन्त्र क्यों हो रहा हैं ? क्या वह अपनों कमजोरीके कारण 
परतन्त्र हो रहा हैं या कर्मोकी वलवत्ताके कारण परतन्त्र हो रहा है । 
सरा प्रश्न हैं कि वह इस परतन्त्रतास छुटकारा पाकर स्वतन्त्र कंसे 
होगा । श्रच्य विमित्त कारण उसे स्वतन्त्र करेंगे या वह नि्ित्तोंकी उपेक्षा 
कर स्वयं अपने पुरुपार्थ द्वारा स्व॒तन्त्र होगा । ये दो प्रश्न हैं जिनका जैन- 
दर्शनके सन्दर्भमें उसे उत्तर प्राप्त करना है । 


यह तो प्रत्येक विचारक जानता है कि जैनदशनमें जितने भी जड़- 
चेतन द्रव्य स्वीकार किये गये हैं वे सव अपने-अपने स्वतन्त्र व्यक्तित्वको 
लिए हुए प्रतिष्ठित हैं । एक द्रव्य दूसरे द्रव्यकों श्पना कुछ भी अभ्रंश 
प्रदान करता हो या जिस द्रव्यक्रा जो व्यक्तित्व श्रनादिकालसे प्रतिष्ठित 
उसमें कुछ भी न्‍्यूनाविकता करता हो ऐसा नहीं है । ये दो जैनदर्शनके 
अकाट्य नियम हैँ । श्रतः इनके सन्दर्भमें प्रत्येक द्रव्यके उत्पाद-व्ययसूप 
कार्यके सम्बन्धमें विचार करने पर विदित होता हैं कि जिस द्रब्यमें जो 
भी स्वभाव था विभायरूप कार्य होता हैं वह अपने परिणमन स्वभावके 
कारण उपादानशक्तिके बलते ही होता है । शअ्रन्य कोई द्रव्य उसमें उसे 
उत्तन्त करता हो और तव उसका वह स्वभाव-विभावरूप कार्य होता हो 
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ऐसा नहीं है, क्योंकि अन्य द्रव्यसे उसकी उत्पत्ति माने पर न तो 
द्रव्यके परिशमन स्वभावकी ही सिद्धि होती हैं और न ही एक 
द्रव्प दूसरे द्वव्ययों अपना कुछ भी अंश प्रदान नहीं करता 
इस तथ्यका ही समर्थन किया जा सकता है। अतएव जहाँ तक 
प्रत्येक द्रव्यके परिणमन स्वभावका प्रश्न है और जहाँ तक उसके स्वतन्त्र 
व्यक्तित्वका प्रश्न हैं वहाँ तक तो यही मानना उचित हैं कि प्रत्येक द्रव्यमें 
जो उत्पाद-व्ययरूप कार्थ होता है उसमें वह स्वाधीन है । ऐसा मानना पर- 
मार्थ सत्य और वस्तुस्वभावके अनुरूप हैं। इसमें किसी भी प्रकारकी “ननु, | 
न च' करना प्रत्येक द्रव्यके परिणामस्वभाव और उसके स्वत्तन्त्र व्यवितित्वकी 
अवहेलता करना होगा जो उचित नहीं है, क्योंकि इन तथ्योंकी श्रवहेलना 
करनेपर छह द्रव्यों और उनके भेदोंकी पूरी व्यवस्था गड़बड़ा जायगी । 
फिर भी जैनदर्शनमें प्रत्येक कार्यकी उत्पत्तिमें निमित्तोंकी स्वीकार किया 
गया हैं सो उसका कारण अन्य हैं । 

बात यह है कि प्रत्येक द्रव्यके अपने अपने समर्थ उपादानके श्रनुसार 
प्रत्येक समयमे कार्य होते समय अन्य द्रव्यको पर्याय उसके बलाधानमें स्त्रयं 
निमित्त होती हैं| बलका आधान कर कार्यकों ( अपने परिणमन स्वभाव 
और स्व॒तन्त्र व्यवितत्वके कारण ) स्वयं उपादान उत्पन्त करता है । यह 
कार्य निमित्तका नहीं है । किन्तु कार्यको उत्तन्त करनेके लिए उपादान जो 
बलका आधान करता है उसमें अन्य द्रव्यकी पर्याय स्वयं निरमित्त हो जाती 
है यह वस्तुस्थिति है। इसके रहते हुए भी लोकमें निमित्तकी मुख्यतासे 
कुछ इस प्रकारके तर्क उपस्थित किये जाते हैं-- 

१, उपादान हो और निमित्त न हो तो कार्य नहीं होगा । 

२. समर्थ उपादान हो और वाधक सामग्री झा जाय तो कार्य 
नहीं होगा । 

३. समर्थ उपादान हो, निमित्त हो पर बाधक कारण आ जाय तो 
कार्य नहीं होगा । 











( १२ ) - 


ये तीन तर्क हैं । इन पर विचार करनेसे विदित होता हैँ कि प्रथम 
दोनों तक॑ तीसरे तर्कमें ही समाहित हो जाते हैं, श्रतः तीसरे तर्क पर 
समुचित विचार करनेसे शेप दो तकोका उत्तर हो ही जायगा, श्रत: तीसरे 
तर्कके श्राधारसे आगे विचार करते हैं--- न्‍ 


सर्वप्रथम विचार इस बातका करना हैं कि जब समर्थ उपादान और 
लोकमें निमित्तके रहते हुए भी कार्यकी लोकमें कही जानेवाली बाधक 
सामग्री श्रा जातो हैँ तब विवन्नित द्रव्य उसके कारण क्या अपने परिणमन 
स्वभावको छोड़ देता है ? यदि कहो कि द्र॒व्यमें परिणशमन तो तब भी 
होता रहता है । वह तो उसका स्वभाव हैं। उसे वह कैसे छोड़ सकता 
हैं तो हम पूछते हैं कि जिसे श्राप वावक सामग्रो कहते हो वह क्रिस 
कार्यकी वाधके मानकर कहते हो । आप कहोगे कि जो कार्य हम उससे 
उत्पन्न करना चाहते थे वह कार्य नहीं हुआ, इसलिए हम ऐसा कहते हैं । 
तो विचार कीजिए कि वह सामग्री विवज्षित द्रव्यके आगे होनेवाले 
कार्यकी वाधक ठहरो कि आपके संकल्प की ? विचार करने पर विदित होता 
है कि वस्तुतः वह विवच्षित द्रव्यके कार्यकी बाधक तो त्रिकालमें नहीं हैं । 
हाँ श्राप आगे उस द्रव्यका जेसा १रिणमन चाहते थे वैसा नहीं हुआ, 
इसलिए श्राप उसे कार्यकी वावक कहते हो सो भाई ! यही तो भ्रम है। 
इसी भ्रमको दूर करना हैं। वस्तुतः उस समय द्रव्यका परिणमन ही 
आपकी संकल्पानुसार न होकर अपने उपादानके अनुसार होनेवाला 
था, इसलिए जिसे झाप अपने मनसे बाधक सामग्री कहते हो वह 
उस समय उस प्रकारके परिखमनमें निमित्त हो गई । अतः इन 
तकीके समाधानस्वरूप यही समभना चाहिए कि प्रत्येक समयमें कार्य 
तो अपने उपादानके अ्रनुसार ही होता है और उस समय जो वाह्य सामग्री 
उपस्थित होती है वही उसमें निमित्त हो जाती हैं। निमित्त स्त्रयं अन्य 
द्रव्यके किसी कार्यको करता हो ऐसा नहीं है । उदाहरणार्थ दीपकके 
प्रकाशमें एक मनुष्य पढ़ रहा है। अब विचार कीजिए कि वह मनुष्य 


ली 


( २३ ) 


स्वयं पढ़ रहा है या दोपक पढ़ा रहा है? दीपक पढ़ा रहेस्है. यह.तो 
कहा नहीं जो सकता, क्योंकि ऐसा मानने पर दीपकके रहने तक उसका 
पढ़ता नहीं रुकना चाहिए । किन्तु हम देखते हैं कि दीपकके सज्भावमें भी 
कभी वह पढ़ता है और कभी अन्य कार्य भी करते लगता है। इससे 
मालूम पड़ता हैँ कि दीपक तो निमित्तमात्र है, वस्तुतः वह स्वयं पढ़ता है, 
दोपक वलात उसे पढ़ाता नहीं। इस प्रकार जो नियम दीपकके लिए है 
वही नियम सब निमित्तोंक-लिए जान लेना चाहिए। निमित्त चाहे 
क्रियावान्‌ द्रव्य हो और चाहे निष्क्रिय द्रव्य हो, कार्य होगा अपने उपादानके 
-अनसार हो | श्रतः निर्मित्तका विकल्प छोड़कर प्रत्येक संसारी जीवको 
अ्रण्णे उपादानकी ही सम्हाल करनी चाहिए । जो संसारो जीव अ्रपने 
उपादानकी सम्हाल करता है वह अपने मोक्षरूप इष्ट प्रयोजनकी सिद्धिमें 
सफल होता हैं और जी संसारी जीव उपादानकी उपेक्षा कर अपने अज्ञानके 
कारण निमित्तोंके मिलानेके विकल्प करता रहता हैं वह अज्ञानी हुश्ना 
(पक 2208 
संसारका पात्र बना रहता है । 


कार्योत्मत्तिमें निमित्तोंका स्थान हैं इसका निषेध नहीं और इसलिए 
वाह्म दृष्टिसि विवेचन करते समय शास्त्रोंमें निमित्तोंके अनुसार कार्य होता 
हैं यह भी कहा गया हैँ। परन्तु यह सब कथन उपचरित ही जानता 
चाहिए 4 व्यवहारनय पराश्चित होनेसे ऐसे हो कथनको स्वीकार करता है, 
इसलिए मोक्षमागमें उसे गौण कर स्वराधीन सुखके कारणभूत निश्चय- 
नयका आाश्चय लेनेका उपदेश दिया गया हैं। संसार अवस्थामें निश्चयके 
साथ जहाँ जो व्यवहार होता है, होओो । पर इस जीवकी यदि ऐसी 
श्रद्धा हो जाय कि जहाँ जो व्यवहार होता है वह पराश्रित होनेसे हेय 
हैं और निश्चय स्वाश्नित होनेसे उपादेय है तो ऐसे व्यवहारसे उसका 
बिगाड़ नहीं । विगाड़ तो व्यवहारको उपादेय सानकर उससे मोक्षकार्यकी 
सिद्धि माननेमे हैं। अतः मोक्षेच्छक प्रत्येक प्राणीको यही श्रद्धा करनी 
चाहिए कि मोक्षकार्यकी सिद्धि मात्र निश्चयका आश्रय लेनेंसे ही होगी 
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जिए जाजीयर १ किगिल्तलटरा है छा 


प्रत्येक कार्यका उपादान श्रनन्तर पूर्व पर्याव विशिष्ट द्रव्य होता है श्रतएंव 
अगले समयमें कार्य भी उसीके अनुरूप होगा। कार्यकी उत्पत्तिके समय 
निमित्त उसे अन्यथा नहीं परिणमा सकेगा, इसलिए जो उपादानकी अपेक्षा 
कथन हू वह यथार्थ है श्लौर जो निमित्तकी अपेक्षा कथन है बह यथार्थ 
तो नहीं है परन्तु वहा पर निममित्त क्‍या है यह दिखलानेके लिए वैसा 
कथन किया गया हैं | भ्रतएवं ऐसे स्थलोंपर भी जहाँ जिस अपेक्षासे कथन 
हो उसे समझकर वस्तुको स्वीकार करना चाहिए। 


५, 


इसी प्रकार और भी वहुतसे विषय हैं जिनमें वस्तुका निर्णय करते 
समय और उनका व्याल्यान करते समय विचारकी आवश्यकता हैं। हमें 
प्रसन्‍तता हैँ कि जैनतत्वमीमांसा' ग्रन्थमें पशिडतजीने उन सब विषयोंका 
समावेश कर लिया है जिनमें तत्त्वजिज्ञासुओंकी दृष्टि स्पष्ट होनेकी आवश्य- 
कता हैं । इस दृष्दिसि यह पुस्तक बहुत ही उपयोगी बन गई हैं। इसकी 
लेखनशै ली सरल, सुस्पष्ट और सुवोध है । परिडतजी के इस समयोपयोगी 
सांस्कृतिक साहित्यिक सेवाकी जितनी प्रशंसा की जाय थोड़ी है। इसमें 
विश्वास हैं कि समाज इससे लाभ उठाकर अपनी ज्ञाववृद्धि करेगी । 
जेन शिक्षा संस्था ) जगन्मोहनलाल शास्त्री 
कटनी 


क्र० सं० 


१२, 


८. चीं 
'बेंघय-सूर्ची 
अधि० नाम 
विषय-प्रवेश 
वस्तुस्वभावमीमांसा 
निमित्तकी स्वीकृति 
उपादान-निमित्तमीमांसा 
कर्तंकमंमीमांसा 
पटकारकमीमांसा 
क्रमनियमितपयोयमीमांसा 
सस्यक्‌ नियतिस्वरूपमीसांसा 
निश्चय-व्यवहारमीमांसा 
अनेकान्त-स्याह्रादमी मांसा 
केवलज्ञानस्वभावमीमांसा 
उपादान-निमित्तसंवाद 
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सुचना 


पृष्ठ ४ पंक्ति २० सें परिणमनान्निमित्तीभूते के स्थानमें परिं- 
णमनान्निमित्तीभूते सुधार लें । तथा प्र॒ष्ठ ११ पंक्ति १७ में 
“व्यवहार! इसके स्थानमें व्याख्यान! यह पाठ सुधार लें । इसी 
प्रकार छोटी-मोटी जो अन्य अशुद्धि हों उन्हें सुधार कर पढ़ें । 


| क्‍ 
>नत्तत्वश्ीकांस 


जैनतत्वमीमांसा 
चब्घय-प्रबेञ्ञ 


करि प्रणाम जिनदेवकों मोक्षमा्ग अनुरूप । 
विविध अथ गर्मित महा कहिए तत्वस्वरूप ॥ 


है निमित्त उपचारविधि निश्चय है परमार्थ । 

त्जि' व्यवहार निश्चय गहि साधो सदा निजार्थ ॥ 
इस लोकमें ऐसा एक भी प्राणी नहीं है जो दुखनिव्त्ति और 
सुखग्राप्तिका इच्छुक न हो। यही कारण है कि धर्मतीर्थके 
प्रवतेक तीथंकर अनादिकालसे सुखप्राप्तिके प्रधान साधनभूत 
मोक्षमागका उपदेश देते आ रहे हैं। मोक्षमाग कहो, सुख प्राप्तिका 
सार्ग कहो या दुखसे निवृत्त होनेका मार्ग कहो इन सबका एक 
ही अथ हे। जिस मार्गका अनुसरण कर यह जीव चतुर्गतिके 
दुखसे निवृत्त होता है वह मोक्षमागं है यह उक्त कथनका 
तात्पय है। सोक्षमागं यह अन्तगर्भ निषेध परक वचन हैं। 
किन्तु जब किसी धर्मका निषेध किया जाता है तब उसकी पति- 
पक्तभूत विधि अपने आप फलित हो जाती है, अतएव जो 


१, गौण करके ।' 


२ की जैनतत्त्वमीमांसा 


दुखनिश्वत्तिका मार्ग हैं वही सुखग्राप्रिका भी साग है ऐसा यहाँ 
समसमभना चाहिए | 

इस प्रसंगसे प्रकृतमे विचार यह करना हैं कि तीथकरोंका 
जो उपदंश चारों अनयागोंमें संकलित है, उसे वचनव्यवहारकरी 
इप्टिसे कितने भागोंमें विभक्त किया जा सकता हैं ? विविध 
प्रमाणोंके प्रकाशमें विचार करनेपर विदित होता है कि उसे हम 
मुख्यरूपसे दो भागोंमें विभक्त कर सकते हें--उपचरित कथन 
ओर अनुपचरित कथन। जिस कथनका प्रतिपाद अर्थ तो 
असत्यार्थ है. (जो कहा गया हैं पदार्थ बेसा नहीं है ) | परन्तु 
उससे परमार्थमूत अथंका ज्ञान हो जाता हैं उसे उपचरित कथन 
कहते हैं ओर जिस कथनसे जो पदार्थ जेसा है उसका उसी रूपमें 
ज्ञान होता है उसे अनुपचरित कथन कहते हैं । इस विपयकों 
स्पष्ट करते हुए अपनी सुवोध भाषामें परिडितप्रवर टोडरमल्लजी 
मोक्षमार्गग्रकाशकमें लिखते हैं-- 

तहाँ जिन आगम विपे निश्चय-व्यवहाररूप वर्णन है। तिन विपे 
यथार्थका नाम निश्चय है, उपचारका नाम व्यवहार है । 

[ अधिकार ७ प्रृ० र८७ ] 

व्यवहार अभूतार्थ हे। सत्य स्वरूपकों न निरूम है । किसी अपेक्षा 
उपचार करि अन्यथा निरूपे हे। बहुरि शुद्धनय जो निश्चय है सो 
भूतार्थ है जैसा वस्तुका स्वरूप है तैसा मिरूपें है। 

[ अधिकार ७ प्ृ० ३६६ | 

एक हीं द्रव्यके भावकों तिस स्वरूप ही निरूपण करना सो निश्चय- 

नय हे | उपचारकारे तिस द्रव्यके भावकों अन्य द्रव्यके भावस्वरूप 


निरूपण करना सो व्यवहार है । 
[ अधिकार ७ प्ू० ३६६ | 


विषय प्रवेश 


यह परिडितप्रवर टोडस्मलजीका वक्तव्य है 

है कि जिन आगमसें वचनव्यवहारकी दृष्टिसे दो अकारकेोन्श्क्य्न 

उपलब्ध होता है। उससे सर्वप्रथम उपचरित कथनके प्रकृतमें 

उपयोगी कतिपय उदाहरण उपस्थित कर बे उपचरित क्‍यों हैं 
. इसकी सीमसांसा करते हैं । 


उपचारत कथनक कातपय उदह रस: 


एक द्रव्य अपनी विवक्षित पयोय दारा दूसरे द्र॒व्यका 
38.५ 


ओर दूसरे द्ृव्यकी वह पर्यीय उसका करे है । 


अन्य द्रव्य अन्य द्रव्यकों परिणमाता हे या उससे 
अतिशय उत्पन्न करता है । 


4म०््वी 


4 
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कतः 


ग। न क्उ 


३. अन्य द्वव्यकी विवजक्षित पयोय अन्य द्रव्यकी विवक्तित 
'परयायके होनेमें हेतु है । उसके बिना वह कार्य नहीं होता । 

४ शरीर मेरा है तथा देंश, धन और ख्री-पुत्रादि मेरे हैं 
आदि । 

ये उपचरित कथनके कुछ उदाहरण है। इनके आश्रयसे 
केवल दशेन ओर न्यायके ग्रन्थोंमें ही नहीं, किन्तु अन्य अनयोगों 
के अन्धोंमें भी बहुलतासे कथन किया गया है | तथा जो प्रमखतासे 
अध्यात्मका प्रतिपादन करनेवाले अन्थ हैं उनमें सी जहाँ प्रयोजन 
'विशेषव॒श उपचार कथनकी मभुख्यतासे प्रतिपादन करना इश्च रहा 

यहाँ सी यह पढद़ाते स्वीकार को गई हैं। इसलिए इस प्रकारके 
कथनका चारों अनुयोगोंके शास्रोंमं स्थान नहीं मिला हैं यह तो 
कहां नहीं जा सकता। फिर सी यह कथन असत्याथे क्यों हे 
इसकी यहाँ सीसांसा करनी है । 


यह द्रव्यगत स्वभाव हे कि किसी कार्यकी उत्पत्तिसें उपादान 


जैनतत्त्वमीमांसा 


मुख्य ( अनुपचरित ) हेतु होता हे ओर अन्य द्रव्य व्यवहार 
( उपचरित ) हेतु" होता हैं। तदनसार जिसने अपनी वुडिमें 
यह निर्णय किया है कि जो उपादान हैं वह कता है ओर जो 
कार्य है वह उसका कमे है उसका वैसा निर्णय करना परमसार्थरूप 
है, क्‍योंकि जीवादि प्रत्येक द्रत्यमें सदाकाल छह कारकरूप 
शक्तियां तादात्म्यमावसे विद्यमान रहती हैं जिनके आधारसे 
उस उस द्रव्यमें कठृ त्व आदि घर्मकी अपने ही आश्रयसे 
सिद्धि होती हैं । फिर भी अन्य द्रव्यकी विवक्षित पयोय अन्य. 
द्रव्यकी विवक्षित पर्यायके होनेमें व्यवहार हेतु हैं यह देखकर 
अनादि रूढ़ लोकव्यवह्मरघश प्रथक सत्ताक दो द्रब्योंमें कर्ता- 
कमे आदिरूप व्यवहार किया जाता है| इसी तथ्यको स्पष्ट करते. 
हुए आचार्य कुन्दकुन्द समयप्राभ्नतमें कहते हैं: 


जीवम्हि हेदुमदे बधस्स द पस्सिदण परिणाम | 
जीवेण कद कम्म॑ भण्णदि उवयारमत्तेण ॥१०५॥ 


जीवके निमित्त होनेपर बन्धके परिणामकों देखकर जीवने 
कम किया यह उपचारमात्रसे कहा जाता है ॥१०५॥ 

इसी अथको स्पष्ट करते हुए उक्त गाथाकी टीकामें आचाये 
अमृतचन्द्र कहते है 

इह खलु पोद्गलिककर्मणः स्वभावादनिमित्तभूते5प्यात्मन्यनादे- 
रज्ञानाततत्रिमित्तमूतेनाज्ञानभावेन परणमनात्रिमित्तीमूते सति सम्पद्य- 
मानत्वात्योद्गलिक॑ कर्मात्मना कृतमिति निर्विकल्पविज्ञानवनअ्रश्नां 
विकल्पपराणां परेपामस्ति विकल्पः | स तूपचार एव न तु. 
परमार्थः ॥ १०५ ॥ ; 





१, पञ्चा+ गा० ८९ और ९६ की टीका । 
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इस लोकमें आत्मा निश्चयतः स्वसावसे "कल कर्म 
निमित्तमूत नहीं है तो सी अनादिकालीन अज्ञानवेशं उसके 
निमित्तमूत आज्ञान भावरूप परिणसन करनेसे प॒द्ुलकर्सका 
निमित्तरूप होनेपर प॒द्नल्कमंकी उत्पत्ति होती है, इसलिए आत्माने 
कमको किया ऐसा विकल्प उन जीवोंके होता है जो निर्विकल्प 
विज्ञानघनसे भ्रष्ट होकर विकल्पपरायण हो रहे हैं। परन्तु 
आत्माने क्मको किया यह उपचार ही है परमाथ नहीं ॥१०५॥ 

यह आचाय कुन्दकुल्द ओर आचाय अम्ृतचन्द्रका कथन है। 
किन्तु उन्होंने इसे उपचरित क्‍यों कहा, इसका कोई हेतु तो होना 
ही चाहिए, अतः इसीका यहांपर साह्भोपाह़ नयहष्टिसे विचार 
करते हैं 

शाखत्रोंमें लोकिक व्यवहारकों स्वीकार करनेवाले ज्ञाननयकी 
अपेक्षा ( श्रद्धामूलक ज्ञाननयकी अपेक्षा नहीं ) असदमूत व्यव- 
हारवयका लक्षण करते हुए लिखा है कि जो अन्य द्रव्यके गुणोंको 


अन्य द्रव्यके कहता है बह असदूभूत व्यवहारनय है| तयचक्रमें 
कहा भी हें: 





अण्णेसि अण्णगुणो मणइ असब्यूद.... |[२२३॥ 


इसके मुख्य भेद दो ह---डपचरित असद्भूत व्यवहारनय 
आर अनुपचरित असदूभूत व्यवहारनय | वृहद्गर्यसंग्रहमें पुग्गल- 
कम्मादीणं कत्ताः इस गाथाके व्याख्यानके प्रसंगसे उदाहरण प्रवक 
इन नयोंका खुलासा करते हुए लिखा है. 
मनोवचनकायब्यापारक्रियारहितनि जशुद्धात्मतत्वभावनाशत्यः सनन्‍्तुप- 
चरितासद्मृतव्यवद्ारेण ज्ञानावरणादिद्॒व्यकर्मणां आदि! शब्देनोदारिक- 
वेक्रियिकाहारकशरी रत्रयाह्रादिपट्पयासियोग्वपुद्शलपिएडरूपनोकरमंणां 
तथैयोपचरितासद्भतव्यवहारेण बहिर्विंषयघद-पठदीनां च कता भवति | 


कै कि 


६ जैनतत्वमीमांसा 


मन, वचन ओर कायके व्यापारसे होनेबाली क्रियासे रहित 
ऐसा जो निज शुद्धात्मतत्व उसकी भावनासे रहित हुआ यह 
जीव अनपचरित असदूभूत व्यवहारकी अपेक्षा ज्ञानावरणादि 
द्र्यकमोका, आदि शब्दसे औदारिक, वेक्रियिक ओर आहारक- 
रूप तीन शरीर ओर आहार आदि छह प्मोप्रियोंके योग्य पुटूगल 
पिण्डरूप नोकर्मोंका तथा उपचरित असदूभूत व्यवहारनयकी 
अपेक्षा वाह्य विषय घट-पट आदिका कर्ता होता है 


उक्त कथनका तात्पय है कि परमार्थसे कम, नोकर्म ओर घट- 
पट आदिका जीव कता हो ओर वे उसके कर्म हों ऐसा नहीं है । 
परन्तु जैसा कि नयचक्रमें वतलाया है उसके अनसार एक द्रव्यके 
गुणोंको दूसरे द्रव्यका कहनवाला जो उपचरित या अनुपचरित' 
असदूभूत व्यवहार्नय हैँ उस अपेक्षासे यहांपर जीवको 
पद्रलकर्मी, नोकर्मो ओर घट-पट आदिका कर्ता कहा गया हैं 
तथा पुद्ल्‍नलकर्स, नोकर्म ओर घट-पट आदि उसके कर्म कहे 
गय ह€ | 

इससे स्पष्ट ह कि जहाँ शाब्ोंमें भिन्न कठ-कर्म आदिका * 
व्यवहार किया गया हैँ वहाँ उसे उपचरित (अयथार्थ ) ही 
जानना चाहिए, क्योंकि किसी एक द्रव्यके कठ त्व और कम्मत्व 
आदि छह कारकरूप धर्मोका दूसरे द्रव्यमें अत्यन्त अभाव है और' 
यह ठीक भी हैं, क्‍योंकि जहाँ एक द्रव्यकी विवज्तित पर्याय अन्य 
द्रव्यकी विवक्षित पर्यायमें निमित्त है! यह्‌'कथन भी व्यवहार- 
नयका विपय हैं! वहाँ भिन्न कठ-कर्म आदि रूप व्यवहारकों 


१ व्यवह्स्नयस्थापितो उदासीनो पतञ्चा० गा० ८९ टीका । व्यव- 
हारेण गति-स्थित्यवगाहनस्पेण । पञ्चा० ग।० ९६ टोका | 


विषय-प्रवेश 


वास्तविक केसे माना जा सकता है। तात्पय यह है कि जहाँ दो 
द्रव्योंकी विविक्षित पयोयोंसें कतो-कर्म आदि रूप व्यवहार करते 
हैं वहाँ जिसमें कठ त्व आदि धर्मोका उपचार किया गया है 
वह स्वतन्त्र द्रव्य है ओर जिसमें कर्मत्व आदि घर्मोका उपचार 
किया गया है वह स्व॒तन्त्र द्रव्य है, उन दोनों द्रव्योंका परस्पर 
तादात्म्य सम्बन्ध न होनेसे व्याप्य-डयापकसाव भी नहीं है तथा 
उनमें एक-दसरेके कठृत्व ओर कम्त्व आदि रूप धर्म भी 
नहीं उपलब्ध होते। फिर भी लोकानरोधवश उनमें यह इसका 
कतों हे ओर यह इसका कस हैं इत्यादि रूप व्यवहार होता हुआ 
देखा जाता है । इससे विदित होता है कि शाख्रोंमें ऐसे उयवहारको 
जो असदूभूत व्यवह्मरनयका विपय कहा है वह ठीक ही कहा 
है। स्पष्ट है कि यह व्यवहार उपचरित ही है परमार्थ भूत नह 
इसी तथ्यकों दूसरे शब्दोंमें स्पष्ट करते हुए श्री आ० देवसेन 
भी अपने श्रत्रॉ्वनदीपक नयचक्रसें वचहारोउभूयत्थोः इत्यादि 
गाधथाओंके व्याख्यानके प्रसंगसे क्‍या कहते हैं यह उन्हींके शब्दोंमें 
पढ़िए--- 


उपनयोपजनितो व्यवहारः प्रमाण-नय-निक्षेपात्मा । भेदोपचाराम्यां 
वस्तु व्यवहरतीति व्यवहार: | कथमुपत्यस्तस्थ जनक इति चेत्‌ ? सद्भूतो 
भेदो्ादकलात्‌ असद्भूतस्तु उपचारोत्यादकल्ात्‌ उपचरितासद्भूततस्तु 
उपचारादपि उपचारोत्पादकत्वातू । योउसो भेदोपचारलक्षणाउयथ 
सो5परमाथः ।.... अतएव व्यवहारोउपरमार्थप्रतिपादकत्वादपरमा्थः । 

प्रमाण, लय आर निच्तेपात्मक जितना भी व्यच॒ह्यर हूँ बह 
सब उपनयसे उपजनित हेँ। भेद छ्वारा ओर उपचार दारा 
वस्तु व्यवहरपदर्वीको प्राप्त होती है, इंसलिए इसकी व्यवहार 
संज्ञा हैँ । 


८ जनतत्त्वमीमांसा 


शंका--इस व्यवहारका उपनय जनक हैं यह केसे ! 
समाधान--भेदका उत्पादक सद्भूत व्यवहार है, उपचारका 
उत्पादक असदूुभूत व्यवहार हे ओर उपचारसे भी उपचारका 
उत्पादक उपचरित असदूभूत व्यवहार हैं। आर जा यह भेद- 
लक्षणवाला तथा उपचार लक्षणबाला अथ हैँ वह अपरमाथ है। 
कप 2५.3 ९ ् 
“अतः व्यवहार अपरमसाथका ग्रतिपादक होनेसे अपरमा्थरूप है । 
यह आ० देवसेनका कथन है | इस द्वारा इन्होंने जब कि एक 
अखण्ड द्वव्यमें गुण-गुणी आदिके आश्रयसे होनेवाले सदभूत 
4५ + से पक] ० 
व्यवहारकों ही अपरमार्थम्रंत वतलाया है ऐसी अवस्थामें दो 
द्रव्योंके आश्रयसे कतो-कर्म आदि रूप जो उपचरित ओर अन- 
पचरित असदूभूत व्यवहार होता है उसे परमार्थभूत केसे माना 
जा सकता है ? अथात नहीं माना जा सकता यह स्पष्ट ही है । 
हाँपर कोई प्रश्न करता है कि यदि भिन्न कत -कर्म आदि 
रूप व्यवहार उपचरित ही हे तो शाख्रोंमें उसका निर्देश क्यों 
४5 जे हे (पे जे ८ध 3 6 
किया गया है ? समाधान यह है कि एक तो निमित्त ( व्यवहार- 
८2०. 
हेतु ) का ज्ञान कराना इसका मुख्य प्रयोजन है, इसलिए यह 
कथन किया गया है। आलापपड्धतिमें कहा भी हे. 
सति निमित्ते प्रयोजने च उपचारः प्रवर्तते । 
निमित्त ओर प्रयोजनके होनेपर उपचार प्रवृत्त होता है । 
दूसरे उपचरित अर्थके प्रतिपादन द्वारा अनुपचरित अथका 
बोध हो जाता है, इसलिए इसका कथन किया गया है । नयचक्रमें 
कहा भी हे हे 
हू उवयारो जाणह साहणहेऊ अशखुवयारे ॥रप्य्णया 


उसा श्रकार अनुपचारकी सिंद्धका हतु उपचारका जाना । 


व 
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यहाँ पर ऐसा समझना चाहिए कि जो वचन स्वयं असत्याथ 
होकर भी इष्टार्थका ज्ञान करानेमें हेतु है वह लोकव्यवहरमें 
असत्य नहीं माना जाता । उदाहरणुस्वरूप “चन्द्रसुखीः शब्दको 
लीजिए | यह शब्द ऐसी नारीके लिए प्रचक्त होता है जिसका 
मुख मनोज्ष ओर आभायक्त होता है। यह इष्टाथे है। “चन्द्रम॒खीः 
शब्दुसे इस अथका ज्ञान हो जाता है, इसलिए लोक-व्यवहारमें 
ऐसा वचनग्रयोग होता है तथा इसी अभिप्रायसे शाम्रोंमें भी इसे 
स्थान दिया गया है| परन्तु इसके स्थानमें यदि कोई इस शब्दके 
अमभिधेयाथथको ग्रहण कर यह मानने लगे कि अम॒क सत्रीका मुख 
चन्द्रमा ही हे तो वह असत्य ही साना जायगा, क्योंकि किसी 
भी स्लीका मुख न तो कभी चन्द्रमा हुआ है ओर न हो सकता है । 

यह एक उदाहरण है । प्रकृतमें इस विषयकों ओर भी स्पष्ट- 
रूपसे समझनेके लिए हम सारतीय साहित्यमें विशेषतः अलंकार 
शास्रमें लोकानरोधवश विविध वचनप्रयोगोंका ध्यानमें रखकर 
निदिष्ट की गईं तीन बृत्तियोंकी ओर विचारकोंका ध्यान आकषित 
करना चाहेंगे। वे तीन वृत्तियाँ है--अभिधा, लक्षणा और 
व्यज्नना। माना कि शाख्त्रोंमें ऐसे वचनप्रयोग उपलब्ध होते 
हैं जहाँ मात्र अभिधेयार्थकी सख्यता होती है । जैसे जो 
चेतनालक्षण सावप्राणसे जीता है वह जीव? इस वचन द्वारा 
जो कहा गया, जीवनामक पदार्थ ठीक बैसा ही है, अन्यथा नहीं 
है, इसलिए यह बचन सात्र अमिधेयार्थका कथन करनेवाला होनेसे 
यथा है । परन्तु इसके साथ शाख्रोंमें ऐसे वचन भी वहुलतासे 
उपलब्ध होते हैं जिनमें अभिधेया्थेकी मुख्यता न होकर लक्ष्याथे 
ओर व्यंग्यार्थंकी ही सुख्यता रहती हैं । इसे ठीक तरहसे समभने 
के लिए उदाहरणस्वरूप 'गल्ञायां घोषः, मश़ाः क्रोशन्ति, धनुर्धावतिः 
ये बचनप्रयोग लिए जा सकते हैं। 'गद्जायां घोषए इसका अभि- 
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धैयाथथ हे--गंगाकी धारमें घोष, लक्ष्यार्थ है--गंगाके निकटवर्ती 
प्रदेशमें घोष ओर व्यंग्यार्थ है--गंगाके निकट शीतल वातावरणमें 
चाप! भश्जाः क्रोशन्ति' का अभिधेयाथ हं--मंच चिल्लाते हैं, लक्ष्याथे 
हं--मंचपर बेठे हुए परुप चिल्लाते हे | तथा “बनुर्धावति? का अभि- 
धेयारथ हँ--धनप दोड़ता हैं ओर लक्ष्यार्थ हें--धन॒य युक्त परुष 
दोड़ता है! । इस प्रकार एक-एक शब्द प्रयोगके ये क्रमशः तीन 
ओर दो-दो अथ हैं । परन्तु उनमेंसे प्रकृतमें इन शब्द प्रयोगोंका 
अभिवेयार्थ ग्राह्म नहीं हैं, क्‍योंकि न तो गंगाकी धारमें घोपका 
हाना सम्भव हैं ओर न ही मदख्बका चिल्लाना या धनपक्रा दोड़ना 
हां सम्भव हे । फिर भी व्यवहारमें ऐसे वचन प्रयाग होते हुए 
देखे जाते हैं अतणव साहित्यमें भी इन्हें स्थान दिया गया हैं। 
फलस्वरूप जहाँ भी ऐसे बचनप्रयोग उपलब्ध हों वहाँ उनका 
अभिवेयाथे न लेकर लक्ष्याथ ओर व्यंग्याथ ही लेना चाहिए। 
यही बात प्रकृतमें भी जाननी चाहिए । 
इसमें सनन्‍्देह नहीं कि आगमसें व्यवह्ारनतयकां अपेक्षा एक 
द्रव्यका दूसरे द्रध्यका कर्ता आदि कहा गया है। परन्तु वहाँ पर 
कथन असिधेयाथकां ध्यान रखकर किया गया हू था 
लक्ष्याथका ध्यानसें रखकर किया गया है इसे समभकर हा 
इप्टाथका निर्णय करना चाहिए | प्रकृतमें इट्टार्थ ( लक्ष्या्थ ) दो 
१, लक्षणा दो प्रकारको होती हँ--रूढ़िमूला, और प्रयोजनवती | 
हिमूला लक्षणामें कोई प्रयोजन व्यंग्य नहीं होता। किन्तु प्रयोजनवत्ती 
णामें प्रयोजन व्यंग्य अवश्य रहता हुँ । यहाँ जो तीन उदाहरण दिये 
न यां घोप.? यह प्रयोजनवती लक्षणाका उदाहरण है तथा 
दो उदाहरण ब्ढ्िमला लक्षणाके हैं । यहाँ पर अन्तिम दो उदाहरखों 
का व्यंग्यार्थ नहीं दिया उसका यहो कारण हूँ । - 


प्रा 


दा 


हे 
शे 
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ह--ऐसे कथन द्वारा निश्चयाथका ज्ञान कराना यह मुख्य इछाथ 
हे, क्योंकि यह वास्तविक है ओर इस द्वारा निमित्त (व्यवहार हेतु) 
का ज्ञान कराना यह उपचरित इष्टार्थ है, क्योंकि इस कथन द्वारा 
कहाँ कान निमित्त हैं इसका ज्ञान हो जाता है। यदि इन दो 
अमिप्रायोंकोी ध्यानमें रखकर उक्त प्रकारका वचन प्रयोग किया 
जाता है तों उसका अभिधेयाणे असत्य होनेपर भी ध्यवहारमें 
( लक्ष्यार्थंकी इृष्टिसे ) वह असत्य नहीं माना जाता। आचाय 
कुन्दकुन्द प्रभृति आचायसे ऐसे शब्द प्रयोगोंकी असत्य शब्द्‌ 
द्वारा व्यवह्नमत न कर जो उपचरित कहा है. वह इसी अभिप्रायसे 
कहा है । साथ ही आचाय कुन्दकुन्दने समयप्राभ्ृतमें जो 'जह ण॒ 
वि सक्कमरणजो? इत्यादि गाथा निवद्ध की हे ओर पशिड्तग्रवर 
आशाधरजीने अनगारधसोमस्ृतसें जो "कर्ताया वस्त॒नो मिन्नाः? 
( १-१०२ ) इत्यादि श्लोक निवद्ध किया हैं वह इस गर्भित अर्थ- 
को सूचित करनेके लिए ही निवद्ध किया हैं। पस्डितप्रवर टोडर- 
मल्लजी इस तथ्यका उद्घाटन करते हुए भोक्षसार्गप्रकाशक 
( आप ७, ए० देन ) सं कहते हैं-..- 

जिनमार्गविषे कहीं तो निश्चयनयकी मसुख्यता लिए व्यवहार है। 
ताकों तो सत्याथ ऐसे ही है' ऐसा जानना । बहुरि कहीं व्यवह्रनयथकी 
मुख्यता लिए व्याख्यान है ताकों ऐसे हैं नाहीं, निर्मित्तादि अपेक्षा 
उपचार किया है? ऐसा जानना | 

इस प्रकार एक द्वव्यकों विवक्षित पर्याय दूसरे द्रव्यकी 
विवक्तित पयोयका कतो आदि है ओर वह पयोय उसका कम 
आदि हैं यह कथन परसार्थसृव अथंका प्रतिपादक न हाकर 
उपचरित ( अयथाथ ) क्यों हैं इसकी संक्षेपमें मीमांसा की। 
इसी न्यायसे एक द्रव्य दूसरे द्रव्यकों परिशमाता है या उसमें 


न 


हु 
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अतिशय उत्पन्न करता है इस प्रकारका जितना भी कथन शाम्नोंमें 
'उपलब्ध होता है उसे भी उपचरित ही जानना चाहिए, क्योंकि 
अक्ृतमें एक द्रव्यकी विवक्षित पयोय अन्य द्रप्यके परिशमनमें 
निमित्त ( व्यवहार हेतु ) है, केबल इस वातका ज्ञान करानेके लिए 
'उसे अन्य द्रव्यको परिशमानेवाला या उसे अन्य द्वव्यमें अतिशय 
उत्पन्न करनेवाला कहा गया हे। यह कथन परमाथ्थमृत है इस 
अभिप्रायको ध्यानमें रखकर नहीं। तात्पय यह है कि शाख्रोंमें यह 
कथन निमित्तकी अपने क्रिया परिणाम द्वारा निमित्तताका ज्ञान 
करानेके लिए किया गया हे। अन्य कोई प्रयोजन नहीं है। 
विशेष खुलासा हम आगेके प्रकरणोंमें करनेवाले है ही । 


डे 


इस प्रकार एक द्रव्य दूसरे द्रव्यका कतो आदि है या उसे 
परिणमाता हे या उसमें अतिशय उत्पन्न करता हे यह कथन 
परमाथभूत न होकर उपचरित केसे है इसकी मीमांसा की | साथ 
ही शाल्ब्रोंमे ज़लना भी निमित्त कथन उपलब्ध होता भी 
व्यवहार ( उपचरित ) हेतुका ध्यानमें रखकर ही किया गया है 
इसका भी ग्रसंगसे विचार किया । 

अब शरीर मेरा, धन मेरा, देश मेरा इत्यादि रूपसे जितना 
भी व्यवहार होता है वह उपचरित केसे हे इसका विचार करना 
हैं । यह ता आगम, गुरू उपदेश, याक्ति ओर स्वानभव प्रत्यक्ष्स 
ही सिद्ध है कि अहम? पद वाच्य आत्मा नामक पदाथ स्वतन्त्र 

हे ओर धन आदि पदाथथ स्व॒तन्त्र द्रव्य हैं। इसलिए इससे 
यह अपने आप फलित -हो जाता है कि अत्यन्त भिन्न दो द्र॒व्योंमें 
सम्बन्ध या एकत्वका ज्ञान करानेबाला जितना भी कथन उपलब्ध 
होता है वहं परमाथमृत त्रिकालमें नहीं हों सकता। अतएव 
शरीर मेरा, धन मेरा इत्यादि रूप जितना भी व्यवहार होता है 
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उसे भी पूर्वोक्त उपचरित कथनके समान असत्य ही जानना 
चाहिए। इस भ्रकार शरीर मेरा, धन मेरा, देश मेरा इत्यादि 
रूपसे जितना भी कथन उपलब्ध होता हे वह भी उपचरित क्‍यों 
है इसकी संक्षेप्में मीमांसा की । 


अब प्रसंगसे उपचरित कथनपर विस्तृत ग्रकाश डालनेके 
लिए नेगमादि कतिपय नयोंका विषय किस प्रकार उपचरित है 
इसकी संक्षेपमें सीमांसा करते हं--- यह तो सविद्दित हे कि 
आगममें नेगमादि नयोंकी परिगणना सम्यक नयोंमें की गई है 
इसलिए प्रश्न होता है कि जो इनका विषय है वह परसाथथमूत है 
इसलिए इनकी परिगणना सम्यक नयोंमें की गई है या इसका 
कोई अन्‍य कारण है । समाधान यह है कि जो इनका विषय है 
उसे दृष्टिमें रखकर ये सम्यक नय नहीं कहे गये हैं किन्तु 
फलितार्थ (लक्ष्यार्थ) की इृष्टिसे ही ये सम्यक् नय कहे गये हैं | 

उदाहरणस्वरूप पर संग्रहनयके विषय महासत्ताकी हृष्टिसे 
विचार कीजिए। यह 'तो प्रत्येक आगमाभ्यासी जानता है कि 
जेनदर्शनमें स्वरूप सत्ताके सिवा ऐसी कोई सत्ता नहीं है जो 
सब द्रव्योंमें तात्त्त्की एकता स्थापित करती हो। फिर भी 
अशिप्राय विशेषसे साहश्य सामान्यरूप महासत्ताको जेनदर्शनमें 
स्थान मिला हुआ है । इस द्वारा यंह वतलाया गया है. कि यदि 
कोई कल्पित युक्तियों द्वारा जड़-चेतन सब पदार्थो्में एकत्व 
स्थापित करना चाहता है ता वह उपचरित महासत्ताकों स्वीकार 
करके उसके द्वारा ही ऐसा कर सकता है, परमाथ्थमूत्त स्वरूपा- 
स्तित्वके द्वारा नहीं। इस प्रकार आगमसें इस नयकों स्वीकार 
करनेसे विदित होता है कि जो इस नयका विपय हे बह भले ही 
परसाथ भूत न हो पर उससे फल्तार्थरूपमें स्वरूपास्तित्वका वोध 


धन] जैनतत्त्वमोमांसा 


हो जाता है । इसी प्रकार नेगम, व्यवहार ओर स्थूल ऋणजुसत्र 
नयका विपय क्‍यों उपचरित है इसका व्याख्यान कर लेना 
चाहिए । तथा इसी प्रकार अन्य नयोंके विपयमें भी जान लेना 
चाहिए । 
यह उपचरित कथनकी सवोग मीमांसा है | अब इस दोष्टिसे 
एक ही प्रश्न यहाँपर विचारके लिए ओर शेप रहता है। वह यह 
कि शाब्मोंमें अखण्डस्वरूप एक बस्तुर्मे भेद व्यवहार करनेको भी 
उपचार कहा गया हैं | नयचक्रमें कहा भी हे: 
जो चिय जीवसहावो शिच्छुयदों होइ सब्बजीवाशं | 
सो चिय भेदुवबारा जाण फुड होइ बबहारों ॥२३६॥ 

जो निश्चयसे सब जीबोंका स्वभाव है उसमें भेदरूप उपचार 
करना व्यवहार है एंसा स्पष्ट जानो ॥२३६॥ 

यहाँ अखण्ड एक बसरतुमें भेद करनेको उपचार या व्यवहार 
कहा है। इसलिए प्रश्न होता हैं कि क्या प्रत्येक द्रव्यमें जो 
गुण-परयोयभेद परिलज्षित होता है वह वास्तविक नहीं हे ओर 
यदि वह वास्तविक नहीं हैं तो ग्रत्येक द्रव्यकों भेदासेदस्वभाव 
क्‍यों साना गया है । ओर यदि वास्तविक है तो उसे उपचरित 
नहीं कहना चाहिए । एक ओर तो भेद करनेको बरास्तविक कहो 
ओर दूसरी ओर उसे उपचरित भी सानो थे दोनों बातें नहीं वन 
सकती । समाधान यह है कि प्रत्येक द्र॒व्यकी उभयरूपसे प्रतीति 
होती है, इसलिए वह्‌ उभयरूप ही है इसमें सनन्‍्देह नहीं। यदि 
इस इट्रिसे देखते हे तो जिस प्रकार वस्तु अखण्ड एक है यह 
कथन वास्तविक ठहरता है उती प्रकार वह गुण-पयोयके भेदसे 
सेदरूप हे यह कथन भी वास्तविक हो ठहरता है। फिर-भी यहाँ 
'पर जो सेंद करनेको उपचरित कहा गया है सो वह अखर्ड एक 
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बे 


चस्तुको प्रतीतिसें लानेके अभिप्रायसे ही कहा गया है। आशय 
यह है कि यह जीव अनादि कालसे भेदकों सुख्य मानकर प्रवृत्ति 
करता आ रहा है जिससे वह संसारका पात्र वना हुआ है। 
किन्तु यह संसार दुखदायी है ऐसा समझकर उससे निवृत्त 
होनेके लिए उसे भेदकों गोण करनेके साथ अभेदस्वरूप अखण्ड 
एक आत्मापर अपनी रपट स्थिर करनी हैं । तभी वह संसार 
वन्धनसे स॒क्त हो सकेगा। वर्तमानमें इस जीवका यह स॒ख्य 
प्रयोजन है ओर यही कारण है कि इस प्रयाजनको ध्यानसें रख- 
ऋर प्रकृतमें भेदकथनको उपचरित या व्यवहार कथन कहकर 
इससे मोक्षेच्छक जीवकी इदृष्टिको पराबृत्त कराया गया हैं। स्पष्ट 
है कि यहाँपर (भेद कथनमें ) उपचाररूप व्यवहार सिन्‍्न 
अयोजनसे किया गया है, इसलिए इसकी सिन्न कत -करम आदि 
रूप उपचार व्यवहारसे तुलना नहीं की जा सकती | एक अखरण्ड 
चस्तु्में भेद व्यवहार जहाँ वास्तविक ( परसाथंमूत ) हैं वहाँ 

मिन्न कह -कर्म आदि रूप व्यवहार वास्तविक (परसाथंमूत ) 
नहीं है । वह वास्तविक क्यों नहीं हूँ इसका स्पष्टीकरण हस पहले 
कर ही आये है, इसलिए दोनों स्थज्ञोंपर उपचार शब्दका व्यवहार 
किया गया है सात्र इस शब्द साम्यकों देखकर उनकी परिगणना 
एक कोटिमें नहीं करनी चाहिए । सोक्षमार्गमें भेदव्यवह्ार गौण 
होनेसे त्यजनीय है और भिन्न कठृ-कर्म आदि रूप व्यवहार 
अवास्तविक होनेसे त्यजनीय है यह उक्त कथनका तात्पय है | 

. इसप्रकार आममसें उपचरित कथन कितने प्रकारसे किया 
गया है ओर वह कहाँ किस आशचसे किया गया है इसका 
विचारकर अब अनुपचरित कथनकी संक्षेपमें सीमांसा करते हैं--. 





यह तो स्पष्ट वात है कि प्रत्येक द्ृव्य परिणमनस्वसाव हे 


१ जनतत्त्वमी मांसा 


इसलिए वह अपने इस परिणमनस्व॒भावके कारण ही परिणमन 
करता है। अन्य कोई परिणमन करावे तब वह परिणमन करे 
अन्यथा न करे ऐसा नहीं है | कार्य-कारणपरस्परामें यह पिद्धान्त 
परमाथभूत अर्थका प्रतिपादन करनेवाला है। इससे ये तथ्य 
फलित होते हैं-- 


१. यह जीव अपने ही कारणसे स्वयं संसारी वना हुआ हे 
आर अपने ही कारणसे स॒क्त होगा, इसलिए यथाथरूपसे काय- 
कारणभाव एक ही द्रव्यमें घटित होता है। नयचक्रमें कहा 
भी है- 

बंधे च मोकक्‍्ख हेऊ अणणो ववहारदों य णायव्वों | 

णिच्छुयदों पुण जीवो भशणशिश्रो खलु सब्बदरसीहिं॥ २२५ ॥ 


व्यवहारसे (उपचारसे ) बन्ध ओर भोक्षका हेतु अन्य 
पदाथ ( निमित्त ) को जानना चाहिये। किन्तु निश्चय (परमाथे) 
से यह जीव स्वयं वन्धका हेतु है ओर यही जीव स्वयं मोक्षका 
हेतु हे ऐसा सर्वज्देवने कहा है २३५ 

२, जो स्वयं कायरूप परिणत होता है वह कर्ता हे 
ओर कार्य उसका कम है। करण, सम्प्रदान, अपादान आर 
अधिकरणके विपयमें सी इसी प्रकार जान लेना चाहिये । 

३. प्रत्येक द्रव्यकी अपनी प्रत्येक समयकी पयोय अपने 
' परिणमन स्वभावक्रे कारण होनेसे ऋमनियमित ही होती है। 
निमित्त स्त्रयं व्यवहार हेतु है, इसलिए उसके द्वारा वह आगे- 
पीछे की जा सके ऐसा नहीं हे। उपादानकों गौंणकर उपचरित 
हेतुबश उसमें आगे-पीछे होनेका उपचार कर कथन करना अन्य 
बात है। 
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४. प्रत्येक द्रव्य स्व॒तन्त्र है। इसमें उसके गुण ओर पयोय 
भी उसी प्रकार स्व॒तन्त्र हैं यह कथन आ ही जाता है। इसलिए 
विवक्षित किसी एक द्रव्यका या उसके गुणों और परययायोंका 
अन्य द्रव्य या उसके गुणों ओर पयोयोंके साथ किसी प्रकारका 
भी सम्वन्ध नहीं है | यह परसार्थ सत्य हैे। इसलिए एक द्रव्यका 
दूसरे दृब्यके साथ जो संयोगसम्वन्ध या आधार-आधेयभाव 
आदि कल्पित किया जाता है उसे अपरसाथमभूत ही जानना 
चाहिए। इस विषयकों स्पष्ट करनेके लिए कटोरीमें रखा हुआ 
थी लीजिए। हम पूछते हैं कि उस घीका परमार्थभूत आधार 
क्या हे--कटोरी है या थी ? आप कहोगे कि घीके समान कटोरी 
भी हे तो हम पूछते हैं कि कटोरीको ओंधा करनेपर वह गिर 
क्यों जाता है ? "जो जिसका वास्तविक आधार होता है उसका 

वह कभी सी त्याग नहीं करता? इस सिद्धान्तके अनुसार यदि 
कटोरी भी घोका वास्तविक आधार है तो उसे कटोरीका कभी भी 
नहीं छोड़ना चाहिए। परन्तु कटोरीके ओंधा करनेपर वह 
कटोरीको छोड़ हो देता है। इससे मालूम पड़ता हैं कि कठोरी 
घीका वास्तविक आधार नहीं हे। उसका वास्तविक आधार तो 
घी ही है, क्‍योंकि बह उसे कभी भी नहीं छोड़ता । वह चाहे 
कटोरीमें रहे, चाहे भूमिपर रहे या चाहे उड़कर हवासें 
विलीन हो जावे, वह रहेगा सदा घी ही। यहाँपर यह हष्टान्त 
घीरूप पयोयको द्रव्य सानकर दिया हैं, इसलिए घीरूप पर्योयके 
चदलनेपर वह वदल जाता है यह कथन ग्रहृतमें लागू नहीं 
होता। यह एक उदाहरण है इसीग्रकार ऋल्पित किये गये जितने 
भी सम्बन्ध हैं उत सबके विपयसें इसी दृष्टिकोणसे चिचार कर 
लेना चाहिए। स्पष्ट है कि साने गये सस्वन्धोंसें एकमात्र तादात्स्य 
सम्बन्ध परसाथ भूत है । इसके सिवा निमित्तादिकी इृष्टिसे अन्य 
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जितने भी सम्बन्ध कल्पित किये गये हैं उन्हें उपचरित अतणव 
अपरमाथथ मृत ही जानना चाहिए। वहुतसे मनीपी यह मानकर 
कि इससे व्यवहारका लोप हो जायगा ऐसे कल्पित सम्वन्धोंको 
परमाथ भूत माननेकी चेष्टा करते हैं। परन्तु यही उनकी सबसे 
बड़ी मूल है, क्योंकि इस भूलके सुधरनेसे यदि उनके व्यवहारका 
लोप होकर परमाथकी प्राप्ति होती है तो अच्छा ही हे। ऐसे 
व्यवहारका लोप भला किसे इष्ट नहीं होगा । इस संसारी जीवकों 
स्वयं निश्चयस्वरूप वननेके लिए अपनेमें अनादिकालसे चले आ 
रहे इस अज्ञानमूलक व्यवहारका ही तो लोप करना है। उसे 
ओर करना ही क्या है। वास्तवसें देखा जाय तो यही उसका 
परम ( सम्यक ) पुरुपाथ है, इसलिए व्यवहारका लॉप हा जायगा 
इस आ्रान्तिवश परमार्थसे दूर रहकर व्यवहारकों ही परमार्थरूप 
सममनेकी चेट्टा करना उचित नहीं है । 

५ जीवकी संसार ओर म॒क्त अवस्था हे ओर वह वास्तविक 
है इसमें सनन्‍्देह नहीं। पर इस आधारसे कर्म ओर आत्माके 
संश्लेष सम्वन्धकों वास्तविक मानना उचित नहीं है । जीवका 
संसार उसकी पयोयमें ही है ओर म॒क्ति भी उसीकी पर्यायमें है । 
ये वास्तविक हैं और के तथा आत्माका संश्लेपसम्बन्ध 
डपचरित है। स्वयं संश्लेप सम्बन्ध यह शब्द ही जीव और 
कमेके प्रथक्‌ प्रथक्‌ होनेका ख्यापन करता है |. इसीलिए यथार्थ 
अथका ख्यापन करते हुए शाख्रकारोंने यह वचन कहा हे कि 
जिस समय आत्मा शुभ भावछूपसे परिणत होता है उस समय 
वह स्वयं शुभ है, जिस समय अशुभ भावरूपसे परिणत होता 
है उस समय बह स्वयं अशुभ है ओर जिस समय शुद्ध भावरूपसे 
परिणत होता हो उस समय बह स्वयं शुद्ध हें। यह कथन एक 
ही द्वव्यके आश्रयसे किया गया है दो द्रव्योंके आश्रयसे नहीं, 
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इसलिए परमाथमूत है और कमेके कारण जीब शुभ या 
अशुभ होता है और कर्मोका अभाव होनेपर शुद्ध होता 
कथन उपचरित होनेसे अपरमार्थभृत है, क्योंकि जव ये दोनों 
द्रध्य स्वतन्त्र हैं ओर एक द्रव्यके गुण घर्मका दूसरे द्रव्यमें संक्रमण 
होता नहीं तव एक द्र॒व्यमें दूसरे द्रव्यका कारणरूप गुण ओर 
दूसरे द्रव्यमें उसका करम्रूप गुण केसे रह सकता है, अथात्‌ 

| रह सकता। यह कथन थोड़ा सूक्ष्म तो है । परन्तु वस्तु 
स्थिति यही है । इस विषयको स्पष्ट करनेके लिए हम तत्त्वाथ- 
सूत्रका एक वचन उद्धृत करना चाहेंगे। तत्त्वार्थसूत्रके १० वें 

अध्यायके प्रारम्भमें केवलज्ञानकी उत्पत्ति केसे होती है इसका 
निर्देश करते हुए कहा है-- 


मोहत्ञयाज्ञानद्शनावरणान्तरायज्ञयाच्च केवलम्‌ ॥१०-श।॥ 


मोहनीय कर्मके क्षयसे तथा ज्ञानावरण, दर्शनावरण और 
अन्तराय कर्मके क्षयसे केवलज्ञान होता है ॥१०-१॥ 

यहाँपर केवलज्नानकी उत्पत्तिका हेतु कया है इसका निर्देश 
करते हुए बतलाया है कि वह मोहनीय कर्मके क्षयके बाद 
ज्ञानावरणादि तीन कर्मोके क्षयसे होता है| यहाँपर क्षयका अथे 
प्रध्यंलाभाव है, अत्यन्ताभाव नहों, क्‍योंकि किसी भी द्रव्यका 
पयोयरूपसे ही नाश होता है, द्रव्यरूपसे नहीं। अब विचार 
कीजिए कि ज्ञानावरणादिरूप जो कर्मपयाय हे उसके नाशसे 
उसकी अकर्मरूप उत्तर पयोय प्रकट होगी कि जीवकी क्रेबल- 
ज्ञान पर्याय प्रगट होगी । एक वात ओर है वह यह कि जिस 
समय केवलज्ञान पर्योय प्रगट होती हे उस समय तो ज्ञाना- 
बरंणादि कर्मोका असाव ही हे और अभावको कार्योत्यत्तिमें 
कारण माना नहीं जा सकता। यदि अभावको भी कार्योत्तत्तिसें 
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कारण माना जाय तो खरबियाणकों या आकाशकुससको भी 
कार्योत्पत्तिमें कारण मानना पड़ेगा। थादि कहों कि यहाँपर 
अभावसे सर्वधा अभाव नहीं लिया गया हैं। किन्त भावान्तर . 
स्वभाव असाव लिया गया है तो हम पूछते हैं कि वह भावान्तर 
स्वभाव अभाव क्‍या वस्तु है ? उसका नाम निर्देश करना चाहिए। 
यदि कहो कि यहाँ पर भावान्तर स्वभाव अभावसे ज्ञानावरणादि 
कर्मोक्ी अक्मरूप उत्तर पर्याय ली गई हैं तो हम पूछते हैं कि 
यह आप किस आधारसे कहते हैं ? उक्त सूत्रसे तो यह अर्थ 
फलित होता नहीं, अतः इसे निमित्त कथनपरक वचन न मान 
कर. हेतुपरक बचन मानना चाहिए । स्पष्ट हे कि यहाँ पर जीवकी 
केवलज्ञान पर्याय प्रगट होनेक। जो मुख्य हेतु उपादान कारण है 
उसे तो गोण कर दिया गया है ओर जो ज्ञानकी मतिज्नान आदि 
पयोगोंका उपचरित हेतु था उसके अभावको हेतु वनाकर उसकी 
मुख्यतासे यह कथन किया गया है | यहाँ दिखलाना तो यह है कि 
जब केवलज्ञान अपने उपादानके लक्ष्यसे प्रगट होता है तब ज्ञाना- 
वरणादि कर्महूप उपचरित हेतुका सबेथा अभाव रहता है । परन्तु 
इसे ( अभाषबका ) हेतु बनाकर यों कहा गया हैं कि ज्ञानावरणादि 
कर्मोका क्षय होनेसे केबलज्ञान प्रगट होता हे। यह व्याख्यानकी 
शैली है जिसके शाख्नोंमें पद पदपर दर्शन होते हैं ।' परन्तु यथार्थ 
बातकों समझे विना इसे ही कोई यथार्थ मानने लगे तो उसे क्या 
कहा जाय ? यह तो हम मानते हैं कि व्यवहारकी मुख्यतासे 
कथन करनेवाले जितने भी शास्त्र है उनमें प्रायः उपादानकों गाण 
करके कहीं निमित्तकी मुख्यतासे कथन किया गया है, कहाँ 


नी ज>+ 








१ सिद्धि गतिमनन्तचतुष्टय॑ प्रयान्ति प्राप्नुवन्ति लोकाग्रमिति | मुलाचार 
समयसार अधिकार गाथा १०, टीका । 
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ज्ञकिक व्यवहारकी मख्यतासे कथन किया गया हे आर कहीं 
अन्य प्रकारसे कथन किया गया है। पर ऐसे कथनका प्रयोजन 
क्या है इसे तो समझे नहीं ओर उसे ही यथाथ कथन सानकर 
श्रद्धान करने लगे तो उसकी इस श्रद्धाको यथार्थ कहना कहाँ तक 
उचित होगा इसका विचक्षण पुरुष स्वयं विचार करें। वास्तवमें 
निमित्त यह उपचरित हेतु है, मुख्य हेतु नहीं। मुख्य हेत तो 
सत्र अपना उपादान ही होता है, क्योंकि कार्यकी उत्पत्ति उसीसे 
होती है | फिर भी वह वाह्म हेतु ( उपचरित हेत ) होनेसे उस 
छारा सामतास इश्शाथका ज्ञान हां जाता है, इसातलेए आमगममें 
ओर दर्शनशाल्रमें बहुलतासे उसको मुख्यतासे कथन किया गया 
है। इपलिए जहाँ जिस दृष्टिकोशसे कथन किया गया हो उसे 
'समभकर हो तत्त्वका निर्णय करना चाहिए। 

ये उपचरित ओर अजुपचरित कथनके कुछ उदाहरण हैं जो 
गौण-मुख्यभावसे यथा प्रयोजन शाख्रोंमें स्वीकार किये गये हैं । 
उदाहरणाण जो दशनशाद्रके ग्रन्थ हैं उनकी रचनाका प्रयोजन 
हो भिन्न है, इसलिए वहाँ पर मोक्षमागकी इृष्टिसे मात्र स्वससयके 
अतिपादनकी मुख्यता न होकर स्वसमयके साथ पर समयकी भी 
समान भावसे मीसांसा को गई हैं। फलस्वरूप उनमें कहीं तो 
उपचरित अथकी मुख्यतासे कथन किया गया है, कहीं अन्त प- 
चरित अश्की सुख्यतासे कथन किया गया है ओर कहीं उपचरित 
ओर अनुपचरित दोनों अर्थोकी सुख्यतासे कथन किया गया है। 
किन्तु साक्षात्‌ मोक्षमागकी दृँप्टिसे स्व्समयका विवेचन करनेवाले 
जो अध्यात्मशासत्रके ग्रन्थ हैं उनकी स्थिति इनसे भिन्न है'। यदि 





१. सर्वस्थागमस्य स्वसमय-परसमयानाञज्च सारभूतं समयसारास्य- 
मधिकारम्‌........। मूलाचार समयसार अधिकारकी प्रारम्भकी उत्वादिका । 
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विचार कर देखा जाय तो इनकी रचनाका प्रयोजन ही. जुदा है | 
इन द्वारा प्रत्येक जीवका अपनी उस शक्तिका ज्ञान कराया गया 
है जो उसकी संसार और मुक्त अवस्थाका मुख्य हेतु है, क्योंकि 
जबतक इस जीवको अपनी उपादान शक्तिका ठीक त्तरहसे ज्ञान 
नहीं होता ओर वह निमित्तोंकी जोड़-तोड़में लगा रहता है तबतक 
उसका संसार बन्ध्नसे मुक्त होना तो दूर रहा बह मोक्षमार्गका 
भी पात्र नहीं हो सकता | अतः इन शास्रोंमें हेयोपादेयका ज्ञान 
: करानेके लिए उपचरित कथनकों ओर भेंदरूप व्यवहारकों गोण 
करके अनुपचरित ( निश्चय ) कथनकों मुख्यता दी गई है ओर 
उस द्वारा निश्चय स्वरूप आत्माका ज्ञान कराते हुए एकमात्र 
डसीका आश्रय लेनेका उपदेश दिया गया है | 


सुनिश्चित वात है. कि जितना भी व्यवहार है वह 
पराश्रित होनेसे हेय है, क्‍योंकि यह जीव अनादिकालसे अपने 
उपादानकों सम्हाल किये विना परका आश्रय लिए हुए है, अतणब 
संसारका पात्र वना हुआ हैं। अब इसे जिसमें पराश्रयपनेका 
लेश भी नहीं है ऐसे अपने स्वाश्रयपनेको अपनी श्रद्धा, ज्ञान और 
चर्याके द्वारा अपनेमें ही प्रगट करना है तभी वह अध्यात्मबृत्त 
होकर मोक्षका पात्र बन सकेगा। यह तो है कि प्रारस्मिक 
अवस्थामें ऐसे जीवका अपनी पर्यायमेंसे पराश्रयपना सर्वथा छूट 
जाता हो ऐसा नहीं है, क्योंकि उसमेंसे पराश्रयपनेक्नी अन्तिम 
परिंसमाप्ति विकल्पज्ञानकरे निवत्त होनेपर ही होती हैं। फिर भी 
स्ंग्रथम यह जीव अपनी श्रद्धा द्वारा पराश्रयपनेका त्याग करता 
हैं। उसके वाद वह चयोका रूप लेकर विकल्प ज्ञानसे निवृत्त 
होता हुआ क्रमशः निविकल्प समाधिदशामें परिणत हो जाता है । 
जीबकी यह स्वाश्रय ब्रत्ति अपनी श्रद्धा, ज्ञान ओर चर्यामें किस 


तर ५ 


॥;क्‍ 
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प्रकार उादत हाता ह इसका [नद॒श करत: डए छेंडालामें कहां 
सा हू-- कमल 


जिन परम पैनी सुत्रधि छेनी डार अन्तर भेदिया | 
वरणादि अरू रागादि ते निज भावको न्यारा किया | 
निजमांहि निजके हेत निजकरि आपको आपे गद्यों। 
गुण गुणी ज्ञाता ज्ञान ज्ञेय मझार कछु भेद न रह्यो ॥ 


इस छन्दममें सवप्रथम उत्तम बुद्धिरूपी छेनीके द्वारा अन्तरको 
भेदकर वणोदिक ओर रागादिकसे निज भाव (ज्ञायक स्वभाव 
आत्मा ) को जुदा करनेका जो उपदेश दिया गया है ओर उसके 
बाद जो निज भाव है उसको अपनेसें ही अपने द्वारा अपने लिए 
ग्रहणकर यह गुण है, यह गुणी है, यह ज्ञाता है, यह ज्ञान है 
ओर यह श्षेय है इत्यादि विकल्पोंसे निवृत्त होनेका जो उपदेश 
दिया गया हें सो इस कथन द्वारा सी उसी स्वाश्रयपनेका निर्देश 
किया गया हैं जिसका हम पूर्वमें उल्लेख कर आये हैं | इस द्वारा 
वतलाया गया है कि सर्वप्रथम इस जीवकों यह जान लेना आवश्यक 
है कि वर्णादिकका आश्रयभूत प॒दूल द्रव्य भिन्न हे और ज्ञायक 
स्वभाव आत्मा भिन्न हैे। किन्तु उसका इतना जानना तभी 
परिपूर्ण समझा जायगा जब उसकी परक्ों निमित्त कर होनेवाले 
रागादि भावोंमें भी पर बुद्धि हो जाय, इसलिए इस जीचको ये 
रागादिक भाव-ज्ञायक स्वभाव आत्मासे भिन्न हैं यह जान लेना 
भी आवश्यक है। अब समझो कि किसी जीवने यह जान भी 
लिया कि मेरा ज्ञायक स्वभाव आत्मा इन वश्णोदिकसे ओर 
रागादिक भावोंसे भिन्न हे तो भी उसका इतना जानना पर्याप्त 
नहीं माना जा सकता, क्‍योंकि जबतक इस जीवको यह बुद्धि 
बनी रहती है कि प्रत्येक कार्यकी उत्पत्ति निमित्तसे होती है तवब- 
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तक उसके जीवनमें निमित्तका अथोत परके आश्रयका ही वल 
बना रहनेसे उसने पराश्रयवृत्तिको त्याग दिया यह नहीं कहा जा 
सकता | अतणव प्रकृतमें यही समझना चाहिए कि जो वर्णादिक 
ओर रागादिकसे अपने ज्ञायकस्वभाव आत्माकों मिन्न जानता है 
वह यह भी जानता हे कि प्रत्येक द्रव्यकी प्रति समयकी पयोय 
निमित्तसे उत्पन्न न हाकर अपने उपादानसे ही उत्पन्न होती. हे । 
यद्यपि यहांपर यह प्रश्त होता हे कि जब कि प्रत्येक द्रव्यकी 
प्रति समयकी पयोय निमित्तसे उत्पन्न न होकर अपने उपादानसे 
ही उत्पन्न होती है तव रागादि भाव परके आश्रयसे उत्पन्न होते 
है यह क्‍यों कहा जाता है ? समाधान यह है कि रागादि भावोंकी 


है धर 


उत्पत्ति हाती तो अपने उपादानसे ही है, निमित्तोंसे त्रिकालमें 


नहों होती, क्योंकि अन्य द्रव्यमें तद्धिन्न अन्य द्रव्यके कार्य करनेकी 

शक्ति ही नहीं पाई जाती । फिर भी रागादिभाव परके आश्रयसे 
उत्पन्न होते हैं यह परकी ओर भुकावरूप दोष जतानेके लिए ही कहा 
जाता है । वे परसे उत्पन्न होते हैं इसलिए नहीं | स्व-परकी एकत्व 


बुद्धिरूप मिथ्या मान्यताके कारण ही यह जीव संसारी हो रहा है। 


// /0' 


वविकी सर्वप्रथम इस मिथ्या सान्यताका ही त्याग करना हैं। 
इसके त्याग होते ही वह जिनेश्वरका लघुनन्दन बन जाता हे 
' जिसके फलस्वरूप उसकी आगेको स्वातन्त्र्य सा्ेकी प्रक्रिया 
सुगम हो जाती है | अतएव जेनदर्शन या व्यवहारनयकी मुख्यतासे 
कथन करनेवाले शाब्रोंकी' कथनशेल्ोसे अध्यात्मशाब्रोंकी कथन . 
शेलीमें जो दृष्टि भेद है उसे सममकर ही प्रत्येक सुमक्षुकीं उनका 
ध्याख्यान करना चाहिए। लोकमें जितने प्रकारके उपदेश पाये 
जाते हैं उनकी स्वमतके अनुसार किस प्रकार संगति विठलाइ जा 
सकती है यह दिखलाना जेनद्शनका मुख्य अयोजन हैं, इसलिए 
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उससें कांत उपचरित कथन हे ओर कोन अनुपचरित कथन है 
ऐसा सेद किये बिना नय-प्रमाणइृष्टिसे दोनोंको स्वीकार किया 
गया है । किन्तु अध्यात्मशाखके कथनका सुख्य प्रयोजन जीवको 
स्व-परका विवेक कराते हुए संसार वन्धनसे छुड़ानेका साक्षात्‌ 
उपाय वतलाना है, इसलिए इसमें उपचरित कथनको गोण करके 
अनपचरित कथनको ही मुख्यता दी गई हे । इसप्रकार तीथकरोंका 
समग्र वाड्यय डपचरित कथन ओर अनुपचरित कथन इन दी 
सागोंमें केसे विभाजित हो इसकी विपय-प्रवेशकी इृष्टिसे सक्तेपसें 
मीमांसा की । 


बृस्तुस्वशावमीमासाः 


उपजे विनशे थिर रहे एक क़ाल त्रयरूप । 
विधि-निषधसे वस्तु यों वरते सहज स्वरूप ॥ 


जीवन संशोधनमें तत्त्वनिष्ठाका जितना महत्त्व है, कायकारण 
भावषकी मीमांसाका उससे कम महत्त्व नहीं है। आचार्य कुन्दकुन्दने 
भूतार्थरूपसे अवस्थित जीव, अजीब, परय, पाप, आख॒व, संवर 
निजरा, वन्‍्ध और मोक्षके श्रद्धानकों सम्यग्दर्शन कहकर जीवा- 
जीवाबिकारके वाद कतृकर्मअधिकार लिखा हैं। उसका कारण 
यही है। तथा आचार्य पूज्यपादने स्वोर्थसिद्धिमें 'सदसवोः? 
इत्यादि सूत्रकी व्याख्या करते हुए मिथ्याहृष्टिके स्वरूपविपर्यास 


आर सदाभंदांवपयासक ससान छारणावपयास हाता हूँ यह 
उल्लेख इसा आभ्श्रयस किया है । 


२६ जैनतत्त्वमीमांसा 


यह तो मानी हुई बात है कि विश्वमें जितने भी दशन प्रचलित 
हैं उन सबने तत्त्वव्यवस्थाके साथ कार्यकारणका जो क्रम स्वीकार 
किया है उसमें पयोप्त मतभेद है| प्रकृतमें प्रत्येक दर्शनके आधारसे 
उनकी मीमांसा नहीं करनी हे । वह इस पृस्तकका विपय भी 
नहीं है। यहाँ तो मात्र जेनदर्शनक्े आधारसे विचार करना है | 
तत्त्वाथसूत्रमें द्रव्यक्षा लक्षण सत्‌ करके उसे उत्पाद, व्यय ओर 
ध्रोग्यस्वथभाव वतलाया गया हे। गुण अन्वयस्वभाव होनेसे 
ध्रीग्यके अविनाभावी है ओर पर्याय व्यक्तिरेक्रभाव होनेसे 
उत्पाद ओर व्ययके अविनाभावी हैं, इसलिए प्रकारान्तरसे वहांपर 
द्रब्यकों गुण-पर्यायवाला भी कहा गया है। चाहे द्रव्यको गण- 
पर्यायवाला कहो ओर चाहे उत्पाद-व्यय-ध्रोग्यस्वभाव कहो दोनों 
कथनोंका अभिप्राय एक ही हैं । 


यों तो जातिकी अपेत्ता अपने अपने विशेष लक्षणके अनुसार 
सब द्रव्य छह हैं--जीव, पद्ल, धर्म, अधर्म, आकाश ओर 
काल | उसमें भी जीवद्रत्य अनन्तानन्त हैं, पृद्ुलद्रव्य उनसे 
भी अनन्तगणे है, धरम, अधर्म ओर आकाश द्रव्य एक-एक हैं. 
तथा कालद्रव्य असंख्यात हैं। फिर भी द्वव्यके इन सब भेद- 
प्रभेदोंमें द्रव्यका पूर्वोक्त एक लक्षण घटित हो जानेसे वे सब 
एक द्रव्य शब्द द्वारा अभिह्ित किये जाते हैं । 

तात्पय यह है कि लोकमें अपनी अपनी स्व॒तन्त्र सत्ताको 
लिए हुए चेतन ओर जड़ जितने भी पदार्थ हैं वे सब शक्तिकी 
अपेक्षा श्रोव्यस्थभाववाले होकर भी परयोयकी अपेक्षा स्वयं 
उत्पन्न होते हैं ओर स्वयं विनाशको प्राप्त होते हैं। कर्मने जीवको 
बांधा है या जीव स्वयं कर्मसे वनन्‍्धकों प्राप्त हुआ है । इसी प्रकार 
कर्म जीवको क्रोधाधिरूुपसे परिणमाता है या जीव स्वयं क्रोधादि- 


वस्तुस्व भावमीमांसा | २७ 


रूपसे परिणमन करता है। इन दोनों पक्तोंमें कौन-सा पक्ष जैनधर्ममें 
तत्त्वह्पसे ग्राह्मय हे इस विषयकी आचार्य कुन्दकुन्दने समयग्राम्नतमें 
स्वयं मीसांसा की है। उनका कहना हैं कि जीव द्रव्य यदि स्वयं 
कसंसे नहीं वंधा है ओर स्वयं क्रोधादिरूपसे परिणमन नहीं 
करता है तो वह अपरिणामी ठहरता है ओर इस प्रकार उसके 
अपरिणामी हो जानेपर एक तो संसारका अभाव प्राप्त होता है 
दूसरे सांख्यमतका प्रसंग आता हे। यह कहना कि जीव स्वयं 
तो अपरिणामी है परन्तु उसे क्रोधादि भावरूपसे क्रोधादि कम 
परिशमा देते हैं उचित गतीत नहीं होता, क्योंकि जीवको स्वयं 
परिणमन स्वभाववाला नहीं माननेपर क्राधादि कर्म छसे क्रोधादि 
भावरूपसे केसे परिणसा सकते है. ? यदि इस दोषका परिहार 
करनेके लिए जीवकों स्वयं परिणमनशील माना जाता है तो 
क्रोधादि कर्म जीवकों क्रोधादि भावरूपसे परिणमाते हैं यह कहना 
तो मिथ्या ठहरता ही है। साथ ही इस परसे यही फलित होता 
है कि जब यह जीव स्वयं क्रोधरूपसे परिणमन करता है तव वह 
स्वयं क्रोध है, जब स्वयं सानरूपसे परिणमन करता है तव वह 
स्वयं सान है, जब स्वयं मायारूपसे परिणसन करता है तव वह 
स्वयं माया है ओर जब स्वयं लोभरूपसे परिशमन करता हैं तब 
स्वर्य लोभ है।' आचार्य छुन्दकुन्दने यह मीमांसा केवल 
जीवके आश्रयसे ही नहीं की है । कर्मंवर्गणाएँ ज्ञानावरणादि कर्स- 
रूपसे केसे परिणशमन करती हैं इसकी मीमांसा करते हुए भी 
उन्होंने इसका मुख्य कारण परिणामस्थभावकों ही वतलाया 
हे।' एक द्रव्य अन्य द्र्यको क्यों नहीं परिणमा सकता इसके 
१. समयप्राभृत गाथा १२१ से १२५ तक । २, समयप्राभत गाया 
१२० से १२४ तक | 


श्८ जैनतत्त्वमीमांसा 


कारणुका निर्देश करते हुए वे इसी समयप्राभृतमें कहते हैं;--- 
जो जम्हि गुणे दब्वे सो अण्णम्हि दु ख॒ संकमदि दब्बे । 
सो अण्णमसंकंतों कह त॑ परिणामए दब्बं ॥१०१॥ 

जो जिस द्रव्य या गणमें रह रहा हैं उसे छोड़ कर वह अन्य 
द्रध्य या गणमें कभी भी संक्रमित नहीं हाता | बह जब अन्य 
द्रध्य या गुणमें संक्रमित नहीं होता तो वह उसे केसे परिणमा 
सकता है, अथात्‌ नहीं परिणमा सकता ॥१०१॥ 

तात्पयं यह है कि लोकमें जितने भी कार्य होते हैं वे सब 
अपने डपादानके अनुसार ही होते हैं। यह नहीं हो सकता कि 
उपादान तो घटका हो ओर उससे पटकी निष्पति हो जाबे | यदि 
घटके उपादानसे पटकी उत्पत्ति होने लगे तो लोकमें न तो 
पदार्थोकी ही व्यवस्था वन सकेगी ओर न उनसे जायमान कार्योकी 
ही। 'गणेशं प्रकुर्वाणो रचयामास वानरम' जैसी स्थिति उत्पन्न 
हो जावेगी | 

जिसे जैनदर्शनमें उपादान कारण कहते हैं उसे नेयायिक- 
दर्शनमें समवायीकारण कहा गया हैं। यद्यपि नेयायिकदर्शनके 
अनुसार जड़-चेतन प्रत्येक कार्यका कता इच्छावान, प्रयत्नवान्‌ 
ओर ज्ञानवान्‌ सचेतन पदार्थ ही हो सकता हैं, समवायीकारण 
नहीं। उसमें भी वह सचेतन पदाथ ऐसा हाना चाहिए जिसे 
प्रत्येक समयमें जायमान सब कार्यक्ते अहृष्टादि कारकसाकल्यका 
प्रया ज्ञान हो । इसीलिए उस इशनसें स्व कार्योके कर्तारूपसे 
इच्छावान, प्रयत्नवान ओर ज्ञानवान इश्वरकी स्व॒तन्त्र रूपसे 
स्थापना की गई हैं। इस प्रकार हम देखते हैं कि जिस दर्शनमें 
सब कार्योके कर्ताहपसे इश्वरपर इतना वल्ल दिया गया हैं वह 
दर्शन ही जब कार्योत्पत्तिमं समवायी कारणोंके सद्भावकों स्वीकार 


वस्तुस्वभावमी मांसा श्र 


करता है| अथोत्‌ अपने अपने समवायीकारणोंसे समवेत होकर 
| जब वह घटादि कार्योक्नी उत्पत्ति मानता हे ऐसी अवस्थामें 
अन्य कायके उपादानसे अन्य कायकी उत्पत्ति होजाय यह मान्यता 
तो त्रिकालमें भी सम्भव नहीं हैं। यही कारण हैँ कि आचाये 
कुन्दकुन्दने जहाँ भी किसी कारयका कारणदछी इृष्टिसे विचार किया 
हे वहां उन्होंने उसके कारणरूपसे उपादान कारणको ही प्रमखता 
दी है। वह कार्य चाहे संसारी आत्माका शुद्धि सम्बन्धी हो ओर 
चाहे घट-पटादिरूप अन्य काये हो, होगा बह अपने उपादानके 
अनसार ही यह उनके कथनका आशय हे। जैनदशनमें प्रत्येक 
द्रव्यकों परिशामस्व्रभावी साननेकी साथेकता भी इसीमें है । 


प्रश्न यह है कि जब प्रत्येक द्रव्य परिणमनशील है तो वह 
प्रत्येक समयमें वटलकर अन्य-अन्य क्‍यों नहीं हो जाता, क्योंकि 
प्रथम समयमें जो द्रव्य है वह जब दूसरे समयमें बदल गया तो 
उसे प्रथम समयवाला मानना कैसे संगत हो सकता है ? इसलिए 
या तो यह कहना चाहिए कि कोई भी द्रव्य परिणमनशील नहीं 
हैं या यह मानना चाहिए कि जो प्रथम समयमें द्रव्य है वह दसरे 
समयमें नहीं रहता। उस समयमें अन्य द्रव्य उत्पन्न हो जाता 
है। इसी प्रकार दूसरे समयसें जो द्रव्य है वह तीसरे समयमें 
नहीं रहता, क्‍योंकि उस समयमें अन्य नवीन द्रव्य उत्पन्न हो 
जाता है। यह क्रम इसी प्रकार अनादिकालसे चला आ रहा 
है ओर अनन्तकाल तक चलता रहेगा। प्रश्न मार्मिक है। जैन 
दर्शन इसकी महत्ताकों स्वीकार करता है । तथापि इसकी महत्ता 
तभी तक हे जवतक जेनदशनसें स्त्रीकार किये गये 'रूत' के 
स्वरूप निर्देशपर ध्यान नहीं दिया जाता । वहाँ यदि सन! को 
केवल परिणामस्वभावी माना गया होता तो यह आपत्ति 


३० जनतत्वमीमांसा 


अनिवार्य होती । किन्तु वहाँ 'सत्‌' को केवल परिणामस्वभावी 
न मानकर यह स्पष्ट कहा गया हे कि अस्येक द्रव्य अपने अन्बयर 
रूप धर्मके कारण ध्रुवस्वभाव, है तथा उत्पाद-व्ययरूप धर्मके 
कारण परिशामस्वसावी है। इसलिए 'सत्‌' को केवल परिणाम- 
स्वभावी मानकर जो आपत्ति दी जाती है वह प्रकृतमें लागू नहीं 
होती । हम 'सत' के इस स्वरूपपर तत्त्वाथसूत्रके अनुसार पहले 
प्रकाश डाल ही आये हैं। इसी विषयको स्पष्ट करते हुए आचाये 
कुन्दकुन्द प्रवचनसारके ज्ञयाधिकारमें क्‍या कहते है यह उन्हींके 
शब्दोंमें पढ़िएः--- 
समवेदं खल्लु दर्व्य॑ संभवर्नठिदि-शाससरिणदट्टे हिं | 
एक्कम्हि चेव समए तम्हा दब्ब॑ख तत्तिदयं ॥१०॥ 

द्रव्य एक ही समयमें उत्पत्ति, स्थिति और व्यय संज्ञावाली 
पर्योयोंसे समवेत है अथांत्‌ तादात्म्यकों लिए हुए हैं, इसलिए 
द्रव्य नियमसे उन तीनमय है ॥३०॥ 

इसी बिपयका विशेष खुलासा करते हुए वे पुनः कहते हैं;--- 

पादुब्भवदि य अण्णों पज्ञाओ पज्जश्रों बयदि अण्णो | 

दव्बस्स त॑ पि दव्ब॑ शव पण्ठ ण उप्पण्ण ॥११॥ 

द्रव्यकी अन्य पयोय उत्पन्न होती है और अन्य पर्याय 
व्ययको प्राप्त होती है। तो भी द्रव्य स्वयं न तो नष्ट ही हुआ है 
ओर न उत्पन्न ही हुआ है ॥११५॥ 

यद्यपि यह कथन थोड़ा विलच्चण अतीत होता है कि द्रव्य 
स्वयं उत्पन्न ओर विनट्ट न होकर भी अन्य पर्योयरूपसे कैसे 
उत्पन्न होता है ओर तद्भिन्न अन्य पयोयरूपसे कैसे व्ययको प्राप्त 
होता है। किन्तु इससें विलत्ञषणताकी कोई बात नहीं है । स्वामी 


वस्तुस्द्रभावीमांसा ३१ 


समस्तभद्गने इसके महत्त्वकों अनुभव किया था। वे आप्रमीमांसामें 
इसका स्पष्टीकरण करते हुए कहते हैं:-- 


न सामान्यात्मनोदेति न व्येति व्यक्तमन्चयात्‌ | 
व्येत्युदेति विशेषात्ते सहैकत्नोदयादि सत्‌ ॥५ ॥ 


हे भगवन्‌! आपके सतसें सत्‌ अपने सामान्य स्वभावकी 
अपेक्षा न तो उत्पन्न होता है और न अन्बय धमकी अपेक्ता 
व्ययको ही प्राप्त होता है। फिर भी उसका उत्पाद और व्यय 
होता है सो यह पयोयकी अपेक्षा ही जानना चाहिए, इसलिए 
सत्‌ एक ही वस्तुमें उत्पादादि तीनरूप है यह सिद्ध होता 
है॥ ५७॥ 

आगे उसी आप्तमीमांसामें उन्होंने दो उदाहरण देकर इस 
विपयका स्पष्टीकरण भी किया है। प्रथम उदाहरण द्वारा वे 
कहते हैं :-- 


घट-मौलि-सुवर्णा थी नाशोत्पाद्स्थितिप्वयम्‌ | 
शोक-प्रमोद-माध्यस्थ्य॑ जनो याति सहेतुकम्‌ ॥५२६॥| 


घटका इच्छुक एक मनुष्य सुवर्णकी घट पर्यायका नाश होने 
पर दुखी होता हैं, मुकुटका इच्छुक दूसरा मनुष्य सुबर्णकी 
म॒कुट पर्यायकी उत्पत्ति होने पर हपित होता है ओर मात्र स॒बर्ण- 
का इच्छुक तीसरा मनुष्य घट पर्योयका नाश और सकुट 
पयोयकी उत्पत्ति होने पर न तो दुखी होता है ओर न हर्पित ही 
होता है. किन्तु साध्यस्थ्य रहता है। इन तीन मनुष्योंका एक 
सुबर्णके आश्रयसे होनेवाला यह कार्य अहेतुक नहीं हो सकता । 
इससे सिद्ध है कि सुवर्शकी घट पर्योयका नाश और मुकुट 
पर्योयकी उत्पत्ति होने पर भी सुवर्णका न तो नाश होता है और 


श्र जैनतत्वमीमांसा 


न उत्पाद ही । सुबण अपनी घट, मुकुट आदि प्रत्येक अवस्थामें 
सुब॒ण ही वना रहता है ॥£८॥ 
दूसरे उद्यहरण द्वारा इसी विपयको स्पष्ट करते हुए वे पुन+ 
कहते हैं :-- 
पयोत्रतों न दध्यत्ति न पयोषत्ति दधित्रतः | 
अगोरसब्रतों नोमे तस्मातत्व॑ तच्रयात्मकम्‌ ॥६०)॥ 
जिसने दूध पीनेका त्रत लिया हे वह दही नहीं खाता, जिसने 
दही खानेका त्रत लिया है वह दूध नहीं पीता ओर जिसने 
गोरसके सेवन नहीं करनेका त्रत लिया है वह दूध ओर दही 
दोनोंका उपयोग नहीं करता । इससे सिद्ध है कि तत्त्व उत्पाद, 
व्यय और ध्रोव्य इन तीनरूप है ॥६०॥ 
सवोथंसिद्धिमें इस विषयका ओर भी विशद्ताके साथ स्पष्टी- 
करण किया गया है। उसमें आचाय पृज्यपाद कहते हैं 


चेतनस्थाचेतनस्य वा द्रव्यस्थ स्वां जातिमजहत उभयनिमित्तवशाद्‌* 
भावन्तरावाप्तिरत्तादनसुत्यादः सृत्पिएडस्य घटपर्यायवत्‌ | तथा पूर्व भाव- 
विगमन व्ययः । यथा ब्गोत्पत्तीं पिए्डाकृतेः। अनादिपरारिणामिक- 
स्वभावेन व्ययोदयामावाद श्रवति स्थिरीमवतीति श्र वः । श्र बस्थ भाव+ 
कर्म वा शोव्यम्‌ । यथा मृत्पिए्डबटाग्रवस्थासु सृदाद्रस्यवः । तैस्त्याद- 
व्ययध्रोब्ययु क्त॑ उत्पाद-व्यय-श्रोग्ययुक्त सत्‌ । 
[ तल्वाथंय्‌० आ० ५ सू० १० | 
१, यहाँ पर निमित्त शब्द कारणवाचो है| तदनुसार उभय निमित्तसे 
उपादान श्ौर निमित्त दोनोंका ग्रहण किया है । तात्पर्य यह है कि अपने 
अपने उपादानके अ्रनुसार कार्यक्री उत्पत्तिके समय निमित्त बलाधानमें 
हेतु होता है, इसलिए टीकामें उभयनिमित्तके वशसे उत्पन्न होना उत्पाद 
है ऐसा कहा है । 


वस्तुस्वभावमोमांसा ३३ 


अपनी अपनी जातिको न छोड़ते हुए चेतन और अचेतन 
द्रव्यका उसय निमित्तके वशसे अन्य पयोगका प्राप्त करना उत्पाद 
है। जैसे मिट्टीके पिए्डका घटपयोयरूपसे उत्पन्न होना उत्पाद 
है। पूर्व पयोयका नाश होना व्यय हे। जैसे घटकी उत्पत्ति होने 
पर पिण्डरूप आकृतिका नाश होना व्यय है। तथा अनादि 
कालसे चले आ रहे अपने पारिणामिक स्वभावरूपसे न व्यय 
होता है और न उत्पाद होता है। किन्तु वह स्थिर रहता है। 
इसीका नाम प्र व है। तथा भ्रचका भाव या कम पश्रोव्य है। 
तात्पय यह है कि जिस प्रकार पिए्ड ओर घटादि अवस्थाओंमें 
मिट्टीका अन्वय बना रहता है, इसलिए एक मिट्टी उत्पाद, व्यय 
ओर ध्रोग्यस्वसाव है उसी प्रकार इन उत्पाद, व्यय ओर प्रोव्यसे 
यक्त अथात्‌ तादात्म्यको लिए हुए सतत है। 


इस प्रकार इतने निवेचनसे स्पष्ट हो जाता है कि चेतन ओर 
अचेतन द्रव्यका प्रत्येक समयमें जो पर्योयरूपसे परिणमन होता 
हैं वह अन्य किसीका कार्य न होकर' उसकी अपनी विशेषता 
है। तथा पयोयरूपसे परिणमन करते हुए भी जो वह अपने 
अनादिकालीत पारिणामिक स्वभावरूपसे स्थिर रहता है । उसका 
वह परस पारिशमिक भाव न उत्पन्न होता है ओर न व्ययको 
ही प्राप्त होता है यह भी उसकी अपनी विशेषता है । इन दोनों 
विशेषताओआओक्रा समुच्चयरूप ( सिलित स्वभावरूप ) द्रव्य या 
सत्‌ है यह्‌ उक्त कथनका तात्पये है । 


१, एक द्रव्य दूसरे द्रव्यकों नहीं परिणमाता है, अन्यथा प्रत्येक 
द्रव्यया परिशमन करना स्वभाव हैं यह सिद्ध नहीं होता | यही कारण 
है कि प्रकृतमें प्रत्येक द्ृव्यका परिणमन करना तद्धिन्न अन्य द्रव्यक्ता कार्य 

* नहीं है यह कहा गया है । विशेष खुलासा पहले कर ही आये हैं । 
३ 


निंम्ंद्रकारगर्की स्बीकरर्तिं 


उपादान निज गुण जहाँ तहँ निमित्त पर होय । 
भेदज्ञान परवान विधि विरला चूके कोय ॥ 
[ परिडतप्रवर वनारसीदासजी |] 


पिछले प्रकरणमें हम युक्ति ओर आगमसे यह सिद्ध कर 
आये हैं कि चेतन ओर अचेतन प्रत्येक द्रव्यका पर्योयरूपसे 
उत्पन्न होना ओर नाशको प्राप्त होना तथा परम पारिणामिक 
स्वभावमय अन्वयरूपसे उत्पन्न ओर विनष्ट हुए बिना स्थिर रहना 
उसका अपना स्वभाव है, वह अन्य किसीका कार्य नहीं है। 
आगममें छह द्रव्य ओर उनके कार्यरूप लोककों अक्त्रिम और 
अनादिनिधन कहनेका तथा उसके कत्तोरूपसे ईश्वरके निपेघका 
तात्पय भी यही हैं। इसलिए यह प्रश्न होता है कि क्‍या यह 
एकान्त है कि जिस प्रकार प्रत्येक द्रव्य अपने अन्वयरूप स्वभाव 
से अवस्थित है, वह अन्य किसीका काय नहीं है उसी प्रकार 
परिणमन करना उसका स्वभाव होनेसे मात्र बह अपने इस 
स्व॒भावके कारण ही परिशणमन करता है या उसे अपने इस 
परिणमनछूप कार्यमें उससे भिन्न दूसरे कारण भी अपेक्षित रहते 
हैं । जहाँ तक आगमका सम्बन्ध है उसमें द्रव्यके उक्त स्वभावको . 
स्वीकार करनेके वाद भी प्रत्येक कारयकी उत्पत्तिमें_निमित्त कारणों- 
का अस्तित्व स्वीकार किया गया है। तत्त्वाथसृत्रमें एक द्रव्य अपनेसे | 
मिन्न दूसरे द्रव्यका कया उपकार करता हैं इसका निर्देश करते 
हुए कहा गया है कि जीवों आर पुद्नलोंकी गतिमें मनिमित्त हाना * 


निभित्तकारणकी स्वीकृति र्र्प्‌ 


धर्म द्रव्यका उपकार है। जीवों ओर पद्ललोंकी स्थितिमें निमित्त 
होना अधर्म द्ृव्यका उपकार हे। सब द्रव्योंको अवकाश देनेमें 
निमित्त होना आकाश द्वव्यका उपकार हैं। शरीर, वचन, सन 
ओर श्वासोच्छुबासकी रचना करके उस द्वारा संसारी जीवोंके लिए 
निमित्त होना पदुलोंका उपकार हैं। सुख, दुख, जीवन ओर मरणमें 
जीवोंके लिए निमित्त होना यह भी पृद्ललोंका उपकार है। जीवोंके 
सुख, दुख, जीवन ओर मरणके साथ अन्य कार्योमिं निमित्त होना 
जीवॉंका उपकार हे। तथा सच द्रव्योंके यथासस्मव बतेना 
परिणाम, क्रिया, परत्व ओर अपरत्वमें निमित्त होना कालद्रव्यका 
उपकार हैं'। यहां पर परत्त ओर अपरत्वसे कालनिमित्तक 
परत्व और अपरत्व लिये गये है । 


यहां इतना विशेष ससक्रना चाहृए कि काइ ववयाक्षत द्रव्य 
अपनेसे भिन्न दसरे द्रव्यका भमल्ला करता हैं इस अथंस यहां 
उपकार शब्द नहां आया हू । कन्तु प्रत्यक द्रव्यका विवात्तत काय 
हांते ससय [कस कायस कान द्रब्य [कस रूपस (चासत्त हाता हा 
हु इस अथस यह उपकार शब्द आया हू । यहा कारण 
प्रक्रतम हसने उपकार शब्दका अथ निमित्त किया है। एक द्रव्य 
दसर द्रव्यक कायस निमित्त हा हा सकता है, वास्तवम सल्ा 
घुस ता एक द्रव्य दुसरे द्रव्यका कर हा नहा सकता एशसा 
नियम हू । 

एक द्रत्य दसर द्र्यक कायस नर्मित्त हा हाता ह इस त* प्यका 
आचाय कुन्दकुन्दन समयप्राभुतस स्प्रष्टरूपस स्वाकार कया हु | 
व्‌ कहते हू $-- 





१, तत्वथंसूत्र अ० ५, यू० १७ से २९ तक। ३, देवों मोहमागे- 
प्रकाशक अधिकार ३ ॥ 


३६ जैनतत्तवमीमांसा 


जीवपरिणामहेदु कम्मतं पुग्गला परिणमंति। 
पुग्गलकम्मणिमित्त तदेव जीवों वि परिणमइ ॥८०॥ 


जीवके राग-ह्वप आदि परिणामोंको निमित्त करके पद्धल 

चगंणाएँ कमरूपसे परिशणमन करती हैं ओर पद्ल्‍टलकमकों निममित्त 
करके जीव भी उसी प्रकार राग-हैप आदिरूपसे परिणमन 
करता है || ८० ॥ 

कार्यका उत्पाद सहेतुक होता है इस तथ्यको कार्योत्रादः क्यो. 
हेतो” इन शब्दों द्वार आप्तमीमांसासें स्वामी समनन्‍्तभद्वने भी 
स्वीकार किया है। द्रव्यकी पूर्व पयोयका क्षय ओर उत्तर पर्यायका. 
उत्पाद एक हेतुक है यह इसका तात्पय हैँ। यहाँ 'एक हँतुक 
इसका अथ उपादानहेतुक है यह भी हो सकता है ओर निमित्त- 
हेतुक है यह भी हो सकता है। इसकी व्याख्या करते हुए स्वामी. 
विद्यानन्द अप्टसहुखी ( प्रू० २१० ) में कहते हैं :-- 

ततो नेदमनुमानं वाधकम्‌ , कपालोत्यादस्य घटविनाशस्य चैकदेत॒त्व-- 
नियमप्रतीतेः ॥ एकस्मादेव मृदाद्य पादानात्तदूमावस्यथ सिद्धेरेक्स्माच, 
मुदूगरादिसहकारेकलापाक्तस्संप्रत्ययात्‌ । 

इसलिए यह अनुमान वाधक नहीं है, क्‍योंकि कपालोत्पाद 
ओर घटविनाशमें एक हेतुपनेका नियम देखा जाता है। एक 
ही मिट्टी आदिरूप उपादानसे घटविनाश ओर कपालोत्पादरूप 
कायकी सिद्धि होती है तथा एक ही मुद्तरादिख्प सहकारी - 
कलापसे घटविनाश ओर कपालोत्पादरूप कायका ज्ञान होता है । 

विद्यानन्द स्वामीके इस कथनसे स्पष्ट है कि प्रकृतमें 'एकः 
हेतु! पदसे उपादानके साथ निर्मित्तका भी अहण इष्ट रहा है । 


(५ 


आगे कार्यकी सिद्धि न केचल देवनिमित्तक होती है ओर नः 


निरिक्षकारणकी स्वीकृति ३७ 


केवल पोरुपनिमित्तक ही होतो है इस तथ्यका निर्देश करते हुए 
तर जा े (3 
डसी आप्तमीमांसामें स्वामी समन्‍्तभद्र पुनः कहते है ;--- 


अबुद्धिपवपिक्ञायामिशनिएं स्वदेवतः । 
घुद्धिपवव्यपेज्ञायामिष्टानिए्ं स्वपीरुपात्‌ ॥६१॥ 


यद्यपि संसारी जीवोंके प्रत्येक कार्यमें देव ओर पोरुप दोनों 
ही निमित्त है, परन्तु जो इए ओर अनिष्ट काये अवुद्धिपर्वेक 
की मुख्यता होनेसे वे देवनिमित्तक कहे जाते हैं तथा 
जो इए ओर अनिष्ट काय वद्धिपृवक ः उनमें पोरुपकी 
मुख्यता होनेसे वे पोरुपनिमित्तक कहे जाते है । 


थहाँ पर यद्यपि देवका अर्थ योग्यता और पौरुपका अर्थ 
अपना बल वींये करके उक्त श्लोकका अथ्थ उपादान परक 
भी हा सकता है पर इस प्रकरणका प्रयोजन आगममें निमित्तको 
स्वीकार किया हे यह दिखलानासात्र है, इसलिए प्रकृतमें हमने 
उसका अथे निमित्तपरक किया है ! 

इस सस्वन्धमें भद्टाकल्ंकदेवका अभिप्राय भी यही है। 
उन्होंने इसपर जो टीका लिखी है वह इस प्रकार है।-- 

ततोतर्कितोपस्थितमनुकूल॑ प्रतिकूल॑ वा देवक्ृतम्‌ । तदूविपरोत॑ 
पीरुषापादितम , अपेक्षाइृतस्वात्तदव्यवस्थायाः । 

पटखंडागम जीवस्थान चूलिकामें प्रत्येक गतिमें सम्यक्त्वकी 
उत्पत्तिके वाह्य साथनोंका निर्देश करते हु स्पष्ट लिखा है कि . 
सारकियोंमं सम्यकत्वकी उत्पत्तिके- जातिस्मरण, घधर्मेश्रवण ओर 
बेदनाभिभव ये तीन वाह्य साधन होते हैं । यह व्यवस्था तीसरे नरक 
' तक ही है। आगेके नरकोंमें धर्म श्रवण साधन नहीं है । तिय्य॑श्नोमें 
सम्यक्त््वकी उत्पत्तिके जातिस्मरण घमंश्रवण ओर जिनविम्वद्शन 


टी अल जलनननन अन- अन्‍नसन कलम न > २० ++ ५ "नर ++ 
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ये तीन साधन होते हैं । सम्यक्त्वकी उत्पत्तिके ये ही तीन साधन 
मनुष्योंमें भी होते हैं । देवोंमें सम्यक्त्वकी उत्पत्तिके जातिस्मरण, 
धर्मश्रवण, जिनमहिमादशन ओर देवधिदर्शन ये चार साधन होते 
. हैं। ये चार साधन भवनवासियोंसे लेकर सहस्वारकल्प तकके 
देवोंमें होते है । आगेके चार कल्पोंमें देवधिदर्शनको छोड़कर तीन 
साधन होते हैं । तथा नो ग्रवेयकके देवोंमें जातिस्मरण और घर्म- 
श्रवण ये दो ही साधन होते हैं | यहाँ प्रथमोपशम सम्यकत्वकी 
उत्पत्तिके ये वाह्म साधन वतलाये हैं | इसी प्रकार उसी चूलिकामें 
क्षायिकसम्यक्त्वकी उत्पत्तिका वाह्य साधन केवली या श्र त- 
केवलीका सानिध्य वतलाया है।...... 

जीवस्थान चूलिकाके इस कथनसे भी ज्ञात होता है कि एक 
द्रव्य दूसरे द्रव्यके कार्यमें निमित्त होता है। सम्यक्त्वकी उत्पत्तिके 
उक्त साधनोंका निर्देश सर्वाथसिद्धि' आदि शाब्रोंमें भी किया गया 
है । उससे भा उक्त आभप्रायकां पंढ़्ि हांती है । 

सर्वार्थंसिड्धिसें सस्यग्दशशनकी उत्पत्तिका अन्तरंग हेतु क्या है 
इसका निर्देश करते हुए उसे दर्शनमोहनीयका उपशम, क्षय ओर 
कज्षयोपशमरूप ही वतलाया गया है। यह हेतु निसर्गंज और 
अधिगमज दोनों प्रकारके सम्यग्दशनोंकी. उत्पत्तिमें समान है । 
मात्र इन दोनों प्रकारके सम्यग्दर्शनोंमें यदि कोई भेद है तो व 
बाह्य उपदेशके निमित्तसे होने ओर न होनेकी अपेक्षासे ही है । 
तात्पय यह है कि अन्तरंग हेतुके सद्भावर्में जो वाह्य उपदेशकों 
निमित्त किये विना होता है. वह निसर्गज सम्यग्दशन है ओर जो 
वाद्य उपदेशको निमित्त करके होता है वह अधिगमज सस्यग्द्शन 





१. जीवस्थान चूलिका ९, सूत्र ६ से ४३२ तक | २, तत्वार्थसूत्र अ० 
१, सूत्र ७ की टोका । - 
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है । सम्यग्दर्शनकी उत्पत्तिके अन्तरंग और बहिरंग जिन हेतुओंका 
निर्देश सवा्थसिद्धिमें किया है उन्हींका निर्देश तत्तवार्थवातिकमें भी 
किया है ।' 

सासान्य नियम यह हे कि जो द्रव्य जिस समय जिस रूप 
परिणमन करता हैं वह उस समय तन्मय होता हे। जेसे धमरूप 
परिणत आत्मा धमं होता है, शुभरूप परिण॒त आत्मा शुभ होता 
है और अशुभरूप परिणत आत्मा अशुभ होता है ।' अन्यथा 
प्रत्येक द्रव्यका अपनी वर्तमान पयोयके साथ तादात्म्य नहीं वन 
सकता है। आत्माके संसारी ओर मक्त ये दो भेद इसी कारण 

होते हैं । तथा संसारी आत्माक्े नारकी, तियद्व, मनष्य, देव, 
क्रोधी, मानी, सायावी, लोभी, उपशमसस्यग्दष्टि, ज्ञायोपशमिक 
सम्यग्हष्टि, क्षायिक सम्यग्टृष्टि, सतिज्ञानी, श्र्‌तज्ञानी, अवधि- 
ज्ञानी, मनःपर्ययज्ञानी, चक्षुदर्शिनी, अचज्षुदर्शिनी, अवधि- 
दश्शनी, मिथ्याहष्ट ओर सासादनसम्यस्टप्रि आदि भेद 
भी इसी कारणसे होते हैं । ये सब॒ भेद आत्माके हैँ। 
इन्हें नोआगमभावरूप कहनेका कारण यही है । इसलिए 
इनमेंसे जिस समय आत्मा जिस भावरूपसे परिणत होता है 
उस समय वह तनन्‍सय होता है। इस स्थितिके सद्भावमें इन 
सच नारक आदि भावोंकोीं परभाव क्‍यों कहा जाता है ? इसका 
कारण यह नहीं है कि वे पयोयहृष्टिसे भी अभृतार्थ हैं. था वस्तुत 
पोदलिक हैं। किन्तु इसका कारण सात्र इनका नेमित्तिकपना 
ही हैं। इससे भी यही सूचित होता है कि जीवके इन भावोंकी 
उत्पत्तिमें अन्य पद्नलकर्म ओर दूसरे द्रव्यादि पदार्थ निमित्त 





१, तत्वार्थसूत्र श्र) १, सूत्र ३ की सर्वार्थसिद्धि व तत्वाथंवार्ति 
टीका । २. प्रवचनसार गाया ७ 


६० जैनतत्त्वमीमांसा 


होते हैं, इसलिए ये नेमित्तिक होनेसे मोक्षमागमें परभाव कहे 
गये हैं | 


कम आत्माके रागादि भावोंकों निमित्त करके आत्मासे वंधत्ते 
हैं आर इस बन्धदशामें उन्तकी वन्ध, उदय, उदीरणा, सत्त्व 
उपशम, च्षयोपशम, क्षय, संक्रमण, उत्कपण, अपकर्पश 
निधत्ति ओर निकाचित आदिरूप विविध अवस्थाएँ होती हैं। 
साना कि कर्मोमें इन सब अवस्थाओंरूप परिशत होनेकी - 
योग्यता होती है, इसलिए वे उन अवस्थाओंरूप परिणत होते 
हैं। फिर भी ये सब कांये होते है जीवके रागादि भावरूप 
निमित्तोंके सदूभावमें ही, इसलिए इससे भी एक द्रव्यके कार्यमें 
अन्य द्रव्य निमित्त होता हे यह सिद्ध होता है। 


जन बन्‍तीरिनललतामसन्‍ज टच 


लोकमें भी घट-पटादि कार्योकी उत्पत्ति निमित्तोंके सद्भावमें 
देखी जाती है। जिससे सबंत्र यह व्याप्ति बनाई जा सकती है 
कि लोकमें सूक्ष्म ओर स्थूल जितने भी काय होते है उनकी 
उत्पत्तिमें निमित्त होते हैं । यदि हम थोड़ा आर विचार करते हैं 
तो हमें यह भी ज्ञात होता है कि जो शुद्ध अवस्था विशिष्ट द्रव्यका 
काय है। जैसे सिद्ध आत्माका लोकान्त तक ऊध्वंगमन या पुद्टल 
परमारुकी सीमित क्षेत्र तक गति या लोकान्तग्रापिणी गति तो 
उसमें भी धर्म द्रव्य निमित्त हे। यद्यपि इन द्रव्योंकी यह गतिक्रिया 
अपने अपने उपादानके अनुसार होती हे फिर भी इनकी गति- 
क्रियाके समय अन्य द्रव्य निमित्त होता हे ऐसा सृत्रकारोंका 
कथन है. । । 

अधिकतर स्थलोंमें जीवकी ऊध्वंगमन स्वभाववाल्ा कहा है। 
लोकान्तगमन स्वभाववाला नहीं कहा | इसलिए यह प्रश्न हाता 


है के जब जाब ऊध्वगमन स्वभावव्राला ह्‌ ता वह लाॉकफक 


निमित्तकारणकी स्थीकृति ८१ 


अन्त ही क्यों स्थित हो जाता है। अपने ऊध्वेगसन स्वभावके 
कारण बह लोकान्तको उल्लंघन कर आगे क्‍यों नहीं चला जाता ! 
यह एक प्रश्न हे जिसका उत्तर नियमसार गाथा १८३ में उपादान 
का मरख्यतास एदया गया हे चहा बतत्नाया गया हे कि कर्मोसे 
सक्त हआ आत्सा लाकानत तक ही जाता ह । यद्याप मूल गाथाम 
ऋरचणकानदश नहां [कया ६। प्र समथ उपादानका हदाष्टस [वचार 
करने पर यहां प्रतात हाता ह्‌ कि उसका याग्यता हां उतना है, 
इसांलए बह लांकान्त तक हा गसन करता हू । उससे आग नहा 
जाता। जिस प्रकार सवोथसिद्धिके देबोंमें सातवें नरक तक 
जानेकी शक्ति माना गह हू परन्तु उनके सेंसथ उपादानकां व्याक्ति 
अपने नियमित क्षेत्र तक हीं होती है इसी प्रकार प्रत्येक जीवको 
ऊध्यंगसन स््रभाववाला मसाना गया हे परन्तु जस कालस जस 
जीवकी जितने ज्षेत्र तक गमन करनेकी योग्यता होती हे उस 
कालमें उस जीवका वहीं तक गसन होता है ! उस क्षेत्रको उल्लंघन 
कर उसका गसन नहीं होता। यह वस्तुस्थिति है। इसके रहते 
हुए भा इस प्रश्नका नासत्तका सुख्यतास व्यचहारनयस तत्त्वार्थ 
सूत्रम यह समाधान कया गया है [कर लाकक अओआआगे घमद्रव्य 
नहा ह इसातलये सक्त जावका उससे ऊपर गमन नहा हाता । 
१. स्वभाव और समर्थ उपादानमें फरक हैं। स्वभाव सार्वकालिक 
होता है इसीका दूसरा नाम नित्य उपादान है और समर्थ उपादान जिस 
कार्यका वह उपादान होता है उस कार्यके एक समय पूर्व होता हैं। कार्य 
समर्थ उपादानके अनुसार होता हैँ। मात्र स्वभाव या नित्य उपादान 
« उसमें भनुस्यूत रहता है इतना अवश्य है। समर्थ उपादान प्रत्वेक 
समयका अन्य-अन्य होता है इसलिए इसे ज्षरिक उपादान नी कहते हैं । 
२. तत्त्वा्थेंसूत्र श्र> १०, सू० ८। 
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उपादान विधि निरवचन है निमित्त उपदेश | 
पु ० ४-० कप ५३० बिक 
बसे जु जमे देशम धरे सु तेसे भेष ॥ 
[ परिडतप्रवर बनारसीदासजी ] 


_पिछले प्रकरणमें यद्यपि हम निमित्त कारणके विपयमें लिख 
आये है । परन्तु उसका स्वरूप कया है, उसके भेद कितने हैं इन 
वातोंका वहां विचार नहीं किया ओर न इस वातकी ही गवेपणा 
को कि प्रत्येक कायकी उत्पत्तिमें निमित्तका क्या स्थान है। परन्तु 
इन सब वातोंका विचार उपादान कारणका स्वरूप ओर उसका 
कायकी उत्पत्तिसें क्या स्थान है इस वातका विचार किए विना 
नहीं हो सकता, इसलिए निमित्तका सांगोपांग विचार करनेके 
साथ उपादानका भी विचार करना होगा। प्रकृतमें इस विपयकों 
स्पष्ट करनेके लिए हम सर्ब॑ प्रथम घटका उदाहरण लेते है | घट 
मिट्टीकी पर्याय है, क्योंकि घटमें मिदट्टीका अन्बय देखा जाता है। 
इसलिए घटका उपादान मिट्टी कही जाती है । परन्तु यदि केवल 
मिट्टीसे ही घट बनने लगे तो मिट्टीके वाद घटकी ही उत्पत्ति 
होनी चाहिए । मिट्टी ओर घटके वीचमें जो पिण्डं, स्थास, कोश 
ओर कुंशूल आदि रूप विविध सक्म ओर स्थूल पर्याय होती हैँ 
वे नहीं होनी चाहिए। माना कि ये सब पयायें मिट्टीमय हैं। 

परन्तु जो मिट्टी खानसे लाई जाती है वह पूर्वोक्त अन्य पर्योयोंको 
ग्राप्त हुए विना घट पर्यायरूपसे परिणत नहीं हो सकती । इससे 
मालूम पड़ता है कि केवल मिद्टीको घटका उपादान कारण कहना 
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विशिष्ट मिट्टीसे होती है, जिस अवस्थासें मिट्टी खानसे आती 
है उस अवस्था विशिष्ट मिट्टीसे नहीं। अतएवं इस अपेक्षासे 
घटका उपादान कारण विवज्षित अवस्था विशिष्ट मिट्टी ही होती 
है, अन्य अवस्था विशिष्ट मिट्टी नहीं' 


इस वपयका स्पष्ट करनक लए दूसरा उदाहरण हम जांवका 
ले सकत है । स॒क्त अवस्था जावका पयाय ह, क्याके मक्त अवस्थामें 
जांवका अन्चय द्खा जाता है । इसांत्रए द्रव्याथक नयसे मक्त 
अचस्थाका उपादान कारण जांव कहा जाता ह | परन्तु यांद केवल 
जाबचस म॒क्त अवस्था उत्पन्न हान लग ता निगांदिया जांवका भा 
उस पयायक वाद मस॒क्त अवस्था उत्पन्न हा जाना चाहिए | चिगांठ 
जांबव आर मक्त अवस्थाक वाचस जा दूसरा अनेक पयाय हांए- 
गाचर हाता ह चे नहों होनी चाहिए। साना कि इन दोनों 
अवस्थाञझ्मक वाच कस या आंधक जा दूसरा पयाय हाता ह चे 
सब जावसय ह्‌ । परन्तु जा जाब नयादर्स ।नकलता हू बह 
पूर्वाक्त अन्य पयायाका प्राप्त हुए बिना स॒क्त अवस्थाका नहीं प्राप्त 
हांता । इससे सालूम पड़ता ह्‌ कि केवल जीवकों म॒क्त अवस्थाका 
उपादान कारण कहना द्रव्याथकनयका वक्तत्य हू । वसस्‍्तत: मक्त 
अवस्थाकी उत्पत्ति अन्तिम ज्षणवर्ता अयोगिकेवर्ली आअचस्था 
वाशट्ट जाबस हा हाता है । इसके पूव क्रमस सयागकंवला, 

१, इसके लिए देखो अष्टसही श्लोक १० की टीका। यहां पर 
ध्यवहारनयसे ( द्रव्याथिक नय ) से मिट्टीकों घव्दग उपादान कहा है, 
ऋणजुसू बनयसे पूर्व पर्यायकों घटका उपादान कहा हैँ तथा प्रमारासे पूर्व 
पर्याय विशिष्ट भिट्टीको घटका उपादान कहा है । 
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क्षीणकपाय, सूक््मसाम्पराय, अनिवृृत्तिकरण, अपृबकरण ओर 
अप्रमत्तसंयत अबवस्थागर् प्रचुर अवस्थाएँ नियमसे हाती हैं। 
अग्रमत्तसंयत अवस्थाके पूव कॉन कीन अवस्थाएँ हों इनका 
नाना जीवोंकी अपेज्ञा एक नियम नहीं है। अपने अपने उपा- 
दानके अनुसार दूसरी दूसरी अवस्थाएँ यथासस्मव होती हैं। 
जिस प्रकार सव पद्ढल घट नहीं वनते उसी प्रकार यह भी नियम 
है कि सब जीव इन अवस्थाओंकोा प्राप्त नहीं होते | जो भव्य हे. 
वे ही अपने अपने उपादानके अनुसार यथासमय इन अवस्थाओं 
को ग्राप्रकर मक्त हांते है । इतना स्पष्ट है कि मृक्त होनेके अनन्तर 
पर्व अयोगी अवस्था नियमसे होती है । अतएव उपादान कारण 
ओर कायके ये लक्षण हाष्टरगाचर होते है ; 

नियतपर्वक्षणवर्तित्व॑ कारणलक्षणम्‌ ।,. नियतोत्तरक्षणवर्तित्व॑ 
कार्यलक्षणम' । 


नियत पृर्व॑समयमें रहना कारणका लक्षण हे और नियत 
उत्तर क्षणमें रहना कार्यका लक्षण है 


यद्यपि इसमें जो नियत पूर्व समयमें स्थित है उसे कारण 
ओर जो नियत उत्तर समयमें स्थित हे उसे कार्य कहा गया 
इससे उपादान कारण और उसके कार्यका सम्यक् बोध नहीं 
होता, क्‍योंकि नियत पूर्व समयमें द्रव्य और पर्याय दोनों अवस्थित 
रहते हैं, इसलिए इतने लक्षणसे कौन किसका उपादान कारण हे 
ओर किस उपादानका कोन कार्य हे यह बोध नहीं होता । फिर 
भी उक्त कथनसे उपादान कारण ओर ' कार्यमें एक समय पूर्व 
ओर वादमें होनेका नियम है यह वोध तो हो ही जाता है। 





१. अ्रष्टनहस्री टिप्पश पृ० रश१ । 


| 
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इिज्ड्स 


उपादान कारणका अव्यमिचारी लक्षण क्या हैज्ड्सका स्पष्ट 
उल्लेख अप्टसहसखी ( प्ृू० २१० ) सें एक श्लोक उद्धृत करके 
किया है| वह श्लोक इस प्रकार है-- 
चक्तात्यक्तात्मरूपं यत्पूवापूबेण वर्तते । रु 
कालत्रयेषपि तद द्रव्यमुपादानमिति स्मृतम्‌ || 
जो द्रव्य तीनों कालोंमें अपने रूपको छोड़ता हुआ और नहीं 
-छोड़ता हुआ पूवरूपसे ओर अपूवरूपसे वे रहा है वह उपादान 
कारण है ऐसा जानना चाहिए। 
यहाँ पर द्रव्यको उपादान कहा गया है । उसके विशेषणों पर 
ध्यान देनेसे विदित होता हे कि द्रव्यका न तो केवल सामान्य 
अंश उपादान होता है ओर न केवल विशेष अंश उपादान होता 
हे। किन्तु सामानन्‍्य-विशेपात्मक द्रव्य ही उपादान हांता है। 
द्रव्यके केवल सामान्य अंशको ओर केवल विशेष अंशको 
डउपादान माननेमें जो आपत्तियाँ आती हैं उनका निर्देश स्वयं 
आचार्य विद्यानन्दने एक दूसरा क्ोक उद्धृत करके कर दिया हैं। 
बह श्लोक इस प्रकार 


बत्‌ स्वरूप त्यजत्येव यन्‍म त्वजति स्वधा । 
तन्‍्नोपादानमथंस्व चणिक शाखतं यथा ॥ 


जो अपने स्वरूपको छोड़ता ही है वह ( पर्याय ) और जो 
अपने स्वरूपकों स्बथा नहीं छोड़ता वह ( सामान्य ) अर्थ 
र्‌ काये ) का उपादान नहीं होता । जैसे जलणशिक ओद शाश्वत | 

चाप सवधा च्ञाणुक आर सबधा शाश्वत काई पदायथ नहा 
होे। परन्तु जो लोग पदाधथका सवधा क्षशिक सानते है इनके 
यहाँ जसे सवंधा ज्ञणिक पदार्थ कायका उपादान नहीं हो सकता 
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७ 5 रथ का पे 8 5७ अर 
ओर जो लोग पदाथकों सबंधा शाश्वत मानते हैं उनके यहाँ जैसे 
| कं+ .. आ /< 
सर्वथा शाश्वत पदार्थ कायका उपादान नहीं हा सकता उसी 
प्रकार द्रव्यका केवल सामान्य अंश कार्यका उपादान नहीं होता 
ओर न केवल विशेष अंश कायका उपादान होता है यह उक्त 
कथनका तात्पर्य है । 
इसी विषयको स्पष्ट करते हुये स्वामी कार्तिकेय भी स्वरचितः 
० कप 
द्वादशालुप्रे ज्ञामें कहते है।-- 
ज॑ बत्थु अशेयतं त॑ं चिय कज्ज करेइ शियमेण । 
बहुधम्मजुद अत्य॑ कजकरं दीसए लोए ॥२२५॥ 
जो बस्तु अनेकान्तस्वरूप है वही नियमसे कायकारी होती 
आल हा 
है, क्योंकि वहुत धर्मोसे युक्त अर्थ ही लोकमें कार्यकारी देखा 
जाता है ॥२२४॥ ह 
एयंत॑ पुण दब्व॑ कज्ज॑ ण करेदि लेसमितं पि । 
ज॑ पण ण्‌ कारांद कज्ज त वुच्चाद कारस रच्च ॥२२६॥ 
किन्तु एकान्तरूप द्रव्य लेशमात्र भी कार्य करनेमें समर्थ 
नहीं होता और जब वह कार्य नहीं कर सकता तो उसे द्रव्य कैसे 
कहा जा सकता है, अरथात्‌ नहीं कहा जा सकता ॥२२६॥ 
आगे एकान्तस्वरूप द्रव्य कार्यकारी कैसे नहीं होता इसका 
युक्तिपूवक समर्थन करते हुए वे कहते हैं :-- 
परिणामेण विहीणं शिच्च दव्ब॑ विशस्सदे णेय | 
णो उपयजदि य सदा एवं कर्ज  कहं कुणइ ॥२२७|॥ 
पञ्यमि्॑तच्च खण खणे वि अण्णरण्णं । 
अण्णुइदव्वविद्दीणं ण॒ य कज्जं कि पि साहेदि ॥२२८॥| 
अपने परिणामसे हीन नित्य द्रव्य सबंदा न तो विनाशकोः , 
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ही प्राप्त होता हैं ओर न उत्पन्न ही होता है, इसलिए वह कार्यको 
केसे कर सकता है । तथा पयोयमात्र तत्त्व क्षण क्षणसें अन्य 
अन्य होता रहता है, इसलिए अन्बयी द्रव्यसे रहित वह किसी 
भी कार्यकों नहीं साथ सकता ॥९५२७-२२८।॥ 
इसलिए स्वामी कारतिकेय ने फलितार्थरूपसें उपादान कारण 
ओर कार्यका जो लक्षण किया है वह इस प्रकार है ; 
पुव्वपरिणामज॒त्त कारणभावेश वहदे दुव्बं। 
उत्तरपरिणामजुर्द त॑ चिय. कज्जं हवे शियमा ॥२३०॥ 
अलनन्‍्तर पृ परिणामसे युक्त द्रव्य कारणरूपसे प्रवतित होता 
है ओर अनन्तर उत्तर परिणामसे युक्त वही द्रव्य नियमसे कार्य 
होता है।। २३० ॥ 
स्वामी विद्यानन्दने भी उपादानकारण और कार्यका क्‍या 
स्वरूप है इसका “बहुत ही संक्षेपमें समाधान कर दिया है। वे 
श्लोक ५८ की अष्टसहस््री टीकामें कहते हैं :--- 
उपादानस्थ पूर्वाकारेण क्षयः कार्योत्माद एव, हेतोरनियमात्‌ | 
उपादानका पूर्वोकारसे क्षय कार्यका उत्पाद ही है, क्‍योंकि ये 
दोनों एक हेतुसे होते हैं. ऐसा नियम है। 
इस प्रकार इतने विवेचनसे यह स्पष्ट हो जाता है कि जो 
अनन्तर पूर्ब पर्योयविशिष्ट द्रव्य है उसकी उपादान संज्ञा है ओर 
जो अनन्तर उत्तर पर्यायविशिष्ट द्रव्य हे उसकी कार्य संज्ञा है । 
' उपादान-उपादेयका यह उ्यवहार अनादि कालसे इसी प्रकार 
चला आ रहा है और अनन्त काल तक चलता रहेगा । 
इस विषयकों स्पष्ट करनेके लिए हम पहले एक उदाहरण 
घट कार्यका दे आये हैं। उससे स्पष्ट है कि खालनसे प्राप्त हुई 
ण्ठे पे + 
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मिट्टीसे यदि घट बनेगा तों उसे ऋरमसे उन पर्यायोंमेंसे जाना 
होगा जिनका निर्देश हम पूर्वमें कर आये हैं। कितना ही चदुर 
निर्मिच्कारशरूपसे उपस्थित झुम्हार क्‍यों न हों वह खानकी 
मिट्टीसे घट पर्याय तककी निष्पत्तिका जो क्रम हे उसमें परिवतन 

नहीं कर सकता । खानसे लाई गई मिट्टी जैसे-जैसे एक-एक पर्याय 
रूपसे निष्पन्न होती जाती है तदनुकूल कुम्हारके हस्त-पादादिका 
क्रिया व्यापार भी वदलता जाता हैं ओर उसी ऋमसे उपयोगमें 
भी परिवर्तन होता जाता है। अन्‍्तमें मिट्टीमेंसे घट परयोयकी 
निष्पत्ति इसी ऋमसे होती है ओर जब मिट्टीमेंसे घट पर्योयकी 
निष्पत्ति हो जाती है तो कुम्हारका योग-डपयोगरूप क्रिया व्यापार 
भी रुक जाता है। उपादान-उपादेयसम्वन्धके साथ निमित्त- 
नेमित्तिकसम्वन्धकी यह व्यवस्था है जो अनादि कालसे इसी 
ऋमसे एक साथ चली आ रही है ओर अनन्त काल तक इसी 
क्रमसे मिलकर चलती रहेगी । ; 


यहां इतना विशेष समभना चाहिए कि निमित्त-नेमित्तिक 
व्यवहार सर्वेत्र एक ओरसे नहीं होता, किन्तु कहीं-कहीं दोनों 
आओरसे भी होता है | उदाहरण स्वह्प जब घट कायको मुख्यता 
होती है तव विवक्षित योग और उपयोगसे युक्त कुम्हार उसका 
निमित्त कहा जाता है और घट कार्य नेमित्तिक कहा जाता है। 
किन्तु जब कुम्हारका विवक्षित योग और उपयोगरूप क्रिया 
व्यापार किस वाह्मय निमित्तसे हुआ इसका विचार किया जाता है 
तो जों मिट्टी घट पर्योयरूपसे परिणत हो रही है वह उसका . 
निमित्त कहा जायगा और विवज्षित योग-उपयोगविशिष्ट कुम्हार 
उसका नमित्तिक कहा जायगा। अनुभवमें तो यह बात आती 
ही हैं, आगमसे भी इसका समर्थन होता है। ऐसा नियम 
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जिस उपशमस सम्यम्दष्टिके उपशस सम्यकक्‍त्वके कालमें कमसे कम 
एक समय और अधिकसे अधिक छह आवलि काल शेष रहता 
है उसके अनन्तानुवन्धीचतुष्कमेंसे किसी एक प्रकृतिकी उदीरणा 
होने पर सासादन गुणस्थानकी प्राप्ति होती है। अब एक ऐसा 
उपशससस्यस्दप्रि जीव लीजिए जिसने अनन्तानवन्धीचतुष्ककी 
विसंयोजना की है | ऐसे जीवको छितीय गुणस्थानकी प्राप्ति तब 
हो सकती हे जब अनसन्‍्तानवन्धीचतुष्कका सत्त्व होकर उसमसेंसे 
'किसी एक प्रकृतिकी उदीरणा हो ओर अनन्तानवन्धीचतुष्कका 
सत््व ओर उसमेंसे किसी एक प्रकृतिकी उदीरणा तब हो 
सकती है जब उसे सासादन गुणकी प्राप्ति हो। स्पष्ट हे कि 
यहाँ पर सासादन गुणकी प्राप्तिका निमित्त अनन्तानवन्धीकी 
उदीरणा हे ओर उसके सत्त्वके साथ उदीरणाका निमित्त अन्य 
परिणामोंके साथ सासादन गुण भी हे । फिर भी ऐसे जीवको 
सासादन गुणकी प्राप्ति किस निमित्तसे होती हे इतना दिखलाना 
प्रयोजन रहनेसे यह कहा जाता है कि अनन्तानवन्धीचतुष्कमेंसे 
किसी एक प्रकृतिकी उदीरणाके निमित्तसे होती है । इस विषयको 
आर भी स्पष्टरूपसे सममनेके लिए हथ्यगकका उदाहरण पयोप्त 
है, क्‍योंकि दयरुकके दोनों परमाणु अपनी अपनी बन्धपयोयकी 
'जत्पत्तिके प्रति उपादान होकर भी परस्पर दोनोंमें निमित्त-नेमित्तिक 
भाव भी है। 


यह निमित्त-नेमित्तिकव्यवहारकी व्यवस्था है। इसके रहते 
हुए भी कितने ही निमित्तके अनुसार कार्यकी उत्पत्ति साननेवाले 
महानभाव उपादान कारणके वास्तविक रहस्यको न स्वीकार कर 
ऐसी शंका करते हैं कि खानसे लाई गई मिट्टीसे यदि घटकी 
उत्पत्ति होगी तो इसी क्रमसे होगी इसमें सन्देह- नहीं। परन्तु 
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खानसे लाई-गई अमुक मिट्टी घटका उपादान होगा और अमुकः 
मिट्टी सकोराका उपादान होगा यह मिट्टी पर निर्भर न होकर 
कुम्हार पर निर्भर है। कुम्हार जिस मिट्टीसे घट बनाना चाहताः 
है उससे घट बनता है ओर जिससे सकोरा वनाना चाहता है. 
उससे सकोरा बनता है, इसलिए यह मानना पड़ता है कि 
कायकी उत्पत्ति अपने उपादानसे होकर भी निमित्तके अनुसार 
ही होती है। इतना ही नहीं यदि कोई विशिष्ट घट बनवाना: 
होता है ता उसके लिए विशिष्ट कुम्हाककी शरण लेनी पड़ती 
है। यदि ऐसा हो कि केवल अमुक प्रकारकी मिट्टीसे ही विशिष्ट. 
घट बन जाय, उसमें कुम्हारकी विशेषताकों ध्यानसें रखनेको 
आवश्यकता न॒पड़े तो फिर मात्र योग्य मिट्टीका ही संग्रह किया 
जाना चाहिए, विशिष्ट कारीगिरकी ओर ध्यान देनेकी क्‍या 
आवश्यकता ? यतः लोकमें योग्य उपादान सामग्रीके समान 

योग्य कारीगिरका भी विचार किया जाता है ओर ऐसा 
योग मिल जाने पर कार्य भी विशिष्ट होता है। इससे मालूम 
पड़ता है क्लि का्यकी उत्पत्ति अपने उपादानसे होकर भी वह 
किस द्रव्यकी क्‍या पर्यांय हा यह उपादान पर निर्भर न होकरः 
निमित्तके आधीन है। बास्तवमें निमित्तकी साथकता इसीमें-है 
अन्यथा कायमात्रमं निमित्तकों स्वीकार करना कोई मायने, 
नहीं रखता । 


यह एक प्रश्न है जो निमित्त-नेमित्तिकसस्वन्ध और उपादान- 
उपादेयसम्वन्धक्े वास्तविक रहस्यको न स्वीकार कर निमित्त-- 
वादी महाशय उपस्थित किया करते है। यद्यपि इस अश्नका 
समाधान पहिले हम जो उपादान कारणका स्वरूप दे आये हैं 
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उससे हो जाता है, क्योंकि उससे यह स्पष्ट ज्ञात. होता है कि 
अनन्तर पूर्व समयमें जेसा उपादान होगा, अनन्तर उत्तर क्षणमें 
सी प्रकारका कार्य होगा | निमित्त उसे अन्यथा नहीं परिणमा 
सकता । फिर भी निमित्तकी इृष्टिसे समाधान करनेके लिए हमें 
सब प्रकारके निमित्तोंका विचार करना होगा। यह तो स्पष्ट है 
कि लोकमें जितने प्रकारके निमित्त स्वीकार किये गये हैं उनका 
वर्गीकरण इन तीन प्रकारोंसें हो जाता है। यथा ;-- 

१, वे निमित्त जो स्वयं निष्क्रिय होते हैं । जैसे धर्म, अधर्म, 

आकाश ओर कालद्गव्य । 

२. वे निमित्त जो सक्रिय होकर भी इच्छा, प्रयलल और 
कारकसाकल्यके ज्ञानसे रहित होते हैं। जैसे मेघ, विजली, 
चाय, कम ओर नोकम आदि । 

३. वे निमित्त जो इच्छा, प्रयत्न ओर कारकसाकल्यके ज्ञानसे 


कप 


यक्त होते हैं । 'जैसे मनुष्य आदि | 


अब ये तीनों प्रकारके निमित्त किस रूपमें कार्योत्पत्तिके 
समय निमित्त होते हैं इस वात पर क्रमसे विचार कीजिए । 

१, जो निष्क्रिय पदार्थ हैं वे सब प्रकारके कार्योमें निमित्त 
नहीं होते । किन्तु उनमें जिस प्रकारके कार्यामें निमित्त होनेकी 
, अपने गुणानुसार योग्यता होती है उन्हीं कार्योमें निमित्त होते 
हैं। यथा धर्म द्रव्यमें गतिहेतुत्व गुण है, इसलिए वह गति- 
परिणत जीवों ओर पद्न्‍कलोंकी गतिमें निमित्त होता है। अधमे 
द्रव्यमें स्थितिहेतुत्व गुण है, इसलिए वह स्थित होते हुए जीवों 
आर पद्लोंके ठहरनेमें निमित्त होता है। कालद्रव्यमें वर्तना 
गुण है, इसलिए वह परिणमन करते हुए जीवादि द्रव्योंके 
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उत्पाद-व्ययमें निमित्त होता है और आकाश द्॒व्यमें अवगाहनत्व 
नामका गुण है, इसलिए वह अबगाहन करते हुए जीवादि 
द्रव्योके अवगाहनमें निमित्त होता हे। इस प्रकार ये द्रव्य 
निमित्त होकर भी इनके अनुसार कार्य हाता है ऐसा नहीं है। 
किन्तु जब यथायाग्य जीवादि द्रव्योंकी गति आदि क्रिया होती है 
तब थे निमित्त होते हैं। इनकी निमित्तताके विपयमें सर्वार्थसिद्धिमें 
लिखा है :--- हे 

ननु यदि निष्कियाणि धर्मादीनि, जीव-पुद्ेगलानां गत्यादिहेतुत्व॑ 
नोपपद्मते । जलादीनि हि क्रितावन्ति मत्स्यादीनां गत्यादिनिमित्तानि 
हृष्ठानीति ? नेपर दोप बलाधानानामत्तत्वाचन्षुव्त्‌ तू । यथा रूपोपलब्धों 
चल्षानामत्तमार्ष न व्याक्षत्रमनस्कक्यापि भवांते | 


चर ०5 


शंका :--यदि धर्मोदिक द्रव्य निष्क्रिय हैं. तो वे जीवों ओर 
पुद्वलोंकी गति आदिमें हेतु नहीं हो सकते, क्योंकि जल 
आदि पदाथ क्रियावान होकर ही मछली आदिकी गति आदिसें 
निमित्त देखे जाते है ९ 

समाधान :--यह कोई दोप नहीं है, क्योंकि चछु इन्द्रियके 
समान ये वलाधानमें निमित्तमात्र हैं। जैसे रूपकी उपलब्धिमें 
चन्चु निमित्त है, तो भी जिसका मन व्यात्तिप्त हे उसके चन्नु 
इन्द्रियके रहते हुए भी रूपका ग्रहण नहीं होता उसी अकार 
प्रकृतमें जानना चाहिए । यहाँ ऐसा समझना चाहिए कि 
कार्योत्पत्तिके समय वलका आधान स्वयं उपादान करता है किन्तु 
उसमें निमित्त अन्य द्रव्य हांता है | 


इस शंका-समाधानसे स्पष्ट हैं कि निप्क्रिय धर्मादि द्रव्योंके 
ही 45 [>> आििक, /ी ० रे 
अनुसार गति आदि कार्य नहीं होते। किन्तु जब जीवों और 
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पदलोंके गति आदि काये होते हैं तब ये धमोदिक द्रव्य निमित्त 
होते है । 

२ अब दूसरे प्रकारके जो निमित्त..बतला आये हैं उनके 
सस्वन्धसें विचार कीजिये। माना कि वे इच्छा, प्रयत्न और 
कारकसाकल्यके ज्ञानसे रहित होकर भी क्रियावान्‌ होते हैं परन्तु 
इतने सात्रसे उनकी क्रियाके अनुसार अन्य द्रव्योंका परिशमन 
होता है ऐसा नहीं कहा जा सकता। जल स्वयं क्रियावान हे 
ओर वह मत्स्यके गमनमें निमित्त हे। परन्तु इसका यह अथे 

नहीं है कि जिस दिशामें जलका प्रवाह है उसी दिशासें मत्स्यका 
गमन होगा और न इसका यह ही अथ है कि जल मत्स्यके 
गसनसें निमित्त हे, इसलिए जलसें सदाकाल मत्स्यका गमन 
होता ही रहेगा | किन्तु इसका इतना ही तात्पये है कि जब मत्स्य 
गसन करेगा तव जल उसकी गमन क्रियामें निमित्त हो जायगा। 
मत्स्य कव गसन करे' ओर कब्॒‌-गसमन न करे यह जल पर 
अवलम्बित न होकर मत्स्य पर अवलम्बित है । 


जलके समान दूसरा उदाहरण छायाका लिया जा सकता 

है | छाया क्रियावान पदार्थ है ओर वह पथिकको ठह रनेमें निमित्त 

है | पर इसका अर्थ यह नहीं है कि छायाके मिलने पर पथिकको 

_ठहरना ही पड़ेगा । किन्तु इसका इतना ही अभिमप्राय है कि यदि 

थका सादा कोई पथिक विश्रामकी इच्छासे ठहरता है तो उसमें 
छाया निमित्त हो जाती है । 


इसलिए यही मानना उचित है कि कायकी उत्पत्ति होती तो 
है अपने उपादानके अनुसार ही पर उसमें जो क्रियावान्‌ पदार्थ 
निमित्त होते हैं उनकी वह ॒निमित्तता धमादि द्रव्योंके समान ही 


जानता चाहए। साक्रय पदाथ निष्क्रिय घर्साद द्रव्योंके समान 
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ही निमित्त होते हैं यह तथ्य पूर्वोक्त दो उदाहरणोंसे तो स्पष्ट है 
ही ! निष्क्रिय पदार्थोकी निमित्तत्ता किस प्रकारकी होती है इसका 
स्पष्टीकरण करते समय जो सवाथसिद्धिका ण॒ दे आये हैं. 
उससे भी स्पष्ट है। उक्त उल्लेखमें जहां धर्मादि द्रव्योंकी 
निमित्तताको क्रियावान्‌ चक्ुइन्द्रियकी निमित्तताके समान वतलाया 
गया है वहां उससे यह भी सिद्ध हो जाता है कि क्रियावान्‌ 
पदार्थोकी निमित्तता भी धर्मादि द्रव्योंकी निमित्तताके समान होती 
है। आचाय पूज्यपादने जिस प्रकार गतिमें धर्म द्रव्य निमित्त 
है उसी प्रकार अन्य सत्र निमित्त होते हैँ इस तथ्यकों स्वीकार 
करते हुए इष्टोपदेशमें कहा भी हे; 


नाशो विशत्वमायाति विशो नाज्वत््वमृच्छति | 
निमित्तमात्रमन्यस्तु गतेध॑र्मास्तिकायवत्‌ ॥३५॥ 
अज्ञ विज्ञताको नहीं प्राप्त हो सकता. और विज्ञ अज्ञताकों 
नहीं प्राप्त हो सकता, परन्तु इतना अवश्य है कि जिस प्रकार 
गतिक्रियाका निमित्त धमोस्तिकाय होता है उसी प्रकार अन्य सब 
पदार्थ निमित्तमात्र होते हैं ॥३५॥ 
इसका आशय यहः है कि जिस प्रकार जीव ओर पुद्टल द्रव्य 
जब स्वयं गति आदि परिणामसे परिणत होते हैं तब धर्मादि 
द्रव्य स्वयं उस गति आदि परिणाममें निमित्त होते है. उसी प्रकार 
अन्य द्रव्य जब स्वयं क्रिया आदिरूप परिणामसे परिणत होते 
हैँ तव तद्धिन्न अन्य द्रव्य स्वयं उसमें निमित्त होते हैं। आचाय 
पूज्यपादके उक्त अभिग्रायका समर्थन करते हुए स्वामी का्तकेय 
भी दादशानुप्रेक्षामें कहते हैं-- 
खिय-शियपरिणामाणं णिय-णियदव्यं पि कारण होदि। 
अण्णं वाहिरद॒व्य॑ णिमित्तमतचं वियाणेह ॥ २१७ ॥ 


उपादान और निमित्तमीमांसा ण्छ 


सब द्रव्य अपने-अपने परिंशमनके उपादान (मुख्य) कारण 
हांत है। अन्य याह्य दृव्यकां नासततसात्र जानो || २९७ | 


इस पर यह प्रश्न होता है कि यदि सभी सक्रिय पदार्थ 
निष्क्रिय धमोदि द्रव्योंके समान ही निमित्त होते हैं, अथोत्‌ उनकी 
सनिमित्ततासें घर्मादि द्रव्योंकी निमित्ततासे अन्य कोई विशेषता 
नहीं पाई जाती है तो निमित्तकारणके प्र रक निर्ित्तकारण और 
उदासीन निमित्तकारण ये भेद क्‍यों किये गये हैं ? क्योंकि 
सर्वा्थंसिद्धि आदि अन्थोंमें ऐसे चचन उपलब्ध होते हैं. जिनसे 
इन भेदोंकी पष्टि होती हे । इसकी पष्टिसें सब प्रथम स्वोथसिद्धि- 
का ही लेते है 

१. प्रकरण धर्मद्रब्य और अधर्मद्रव्य क्या उपकार करते हैं 

दिखलानेका है । इस प्रसंगसे जब यह प्रश्न हुआ कि धसद्रव्य 
ओर अधमंद्रव्य तुल्यवल हैं. ओर इन दोनोंका काये परस्परसें 
विरुद्ध है, अतः इनके कार्यरूप गतिका स्थितिसे और स्थितिका 
गतिसे प्रतिवनन्‍्ध होना चाहिए तब इस प्रश्नका समाधान दोनों 
द्रव्योंको अप्रे रक चतलाकर किया गया है। इससे विदित होता 
है कि लोकमें धमोदि द्वव्योंसे विलक्षण प्रेरक निमित्त कारण 
भी होते हैं | सवोर्थंसिद्धिका वह उल्लेख इस प्रकार है :-- 

तुल्यचलत्वात्तयोग॑ति-स्थितिप्रतिबन्ध इति चेत्‌ १ न, अपेरकत्वातू | 

[ त० सू०, अ० ४, सू० १७ ] 


२, दृब्यवचन पोद्गलिक क्यों हैं इसका समाधान करते हुए 
चतलाया गया है कि 'भाववचनरूप सामथ्यसे युक्त क्रियावान्‌ 
आत्माके द्वारा प्रेयनाण पद्कल द्रव्यवचनरूपसे -परिशुमन करते 
#, इसांलए द्रव्यवचन पोंद्राल्ग हैं ! इस उल्लेखसम स्पष्टऋ्नपसे 


५८ जैनतत्त्वमीमांसा 


9 औललकी ८१ 


थ्र रक्त नामत्तताका स्रांकार किया गया हे ॥ इससे भा प्रेस्‍्क 
निमित्तकी सिद्धि होती है | उल्लेख इस प्रकार है :-- 
तत्सामथ्योपेतेन 'क्रियाबतात्मना ग्रेयमाणाः पुदूगला वाक्लेन 
विपरिणमन्त इति द्रव्यवागपि पौदूगलिकी | 
* [ त० सू०, आऋ० ५; सू? १६ |, 


३. तत्त्वार्थवारतिकमें भी यह विवेचन इसी प्रकार किया है |; 
इसके लिए देखो अध्याय ४, सूत्र १७ और १९। 

४. इसी प्रकार पंचास्तिकायकी" संस्कृत टीका ओर बृहदू- 
द्रव्यसंग्रहमें' भी ऐसे उल्लेख मिलते है. जो उक्त कथनकी पृष्टिकेः 
लिये पयाप्त हैं। 

इस प्रकार ये कुछ उद्धरण हैं जिनके' आधारसे प्रेरक 
निमित्तोंका समर्थन किया जाता है। इन उद्धरणोंके आधारसे 
कुछ लोग यह भी कहते हैं कि यह तो सम्भव है. कि सब सक्रिय 
पदार्थ प्रेरक निमित्त न हों । जेसे चनह्तु क्रियावान्‌ पदार्थ होकर 
भी रूपकी उपलब्धिमें प्रेरक निमित्त नहीं होता, परन्तु इसकाः 
यदि कोई यह अथ करे कि जितने भी क्रियावान द्रव्य हैं वे सब 
धर्मादि द्रव्योंके समान उदासीन कारण ही होते हैं तो यह कथन 
पूर्वोक्त आगम प्रमाणसे बाधित हो जाता है, युक्तिसे विचार करने 
पर भी इसकी सत्यता प्रमाणित नहीं होती | कारण कि लोकमें 
कुछ उदाहरण ऐसे भी मिलते हैं जिनके आधारसे प्रेरक 
निमित्तोंकी सिद्धि होती है। अपने इस कथनकी पष्टिंम वे वायका 
उदाहरण उपस्थित कर कहते हैं. कि जिस प्रकार वायका वेगसे 


१, गाथा ८५वं ८८ जयसेनीया टोका। २. गाथा १७ व २१२५ 
संस्कृत टोका | हा 


उपोदान और निमित्तमोमांसा ५९ 


ड़ 


रूचार होने पर वह अन्य पदाथके उड़नेसें प्र रक निमित्त होता 
हैं उसी प्रकार सव प्र रक निमित्तोंकी जानना चाहिए । इस परसे 
वे यह निष्कप निकालते हैं कि लोकमें जितने भी क्रियावान्‌ 
पदाथ हैं. उन्हें हम उदासीन निमित्त ओर प्रेरक निमित्त इस 
प्रकार दो भागोंमें विभक्त कर सकते हैं। इसलिए जहाँ पर 
निष्क्रिय पदार्थंक्रे समान सक्रिय पदार्थ उदासीन निमित्त होते 
हैं वहाँ तो कार्य अपने उपादानके अनुसार ही होता है ओर जहाँ 
पर सक्रिय पदाथ ग्रे रक निमित्त होते हैं वहाँ पर कार्य उपादानसे 
होकर भी निमित्तके अनुसार होता है। निमित्तके अनुसार होता 

इसका यह तात्पय नहीं कि उपादान कारण अपने स्वभावकों 
छोड़कर निमित्तरूप परिशम जाता है। किन्तु इसका यह तात्पये 

कि उस समय प्रेरक निमित्तमें जिस प्रकारके कार्यमें निमित्त 

होनेकी योग्यता होती है कारण उसी प्रकारका होता है। अकाल- 
मरण या इसी प्रकारके जो दूसरे कार्य कहे गये हैं उनकी सार्थकता 
प्रेरक निमित्तोंका उक्त प्रकारका कार्य साननेमें ही है। आगममें 
अकालमरण, संक्रमण, उदीरणा, उत्कषण ओर अपकर्षण जेसे 
कार्योको इसी कारणसे स्थान दिया गया है । 

अह प्रेरक निमित्तोंकों माननेवालोंका कथन है । इस प्रकरणके. 
प्रारम्भमें भी उनकी ओरसे ऐसी ही शंका उपस्थित कर आये 
हं। किन्तु उनका यह कथन इसलिए ठीक नहीं प्रतीत होता 
क्योंकि ऐसा मानने पर प्रत्येक कार्यके प्रति उसके उपादानकी 
कोई नियामकता नहीं रह जाती | हम पहिले उपादान कारणका 
लक्षण करते समय यह वतला आये हैं कि अनन्तर पूर्व पयोय 
विशिष्ट द्रव्य उपादान कारण होता है। अब देखना यह है कि 
उससे नियत कार्यकों ही जन्म मिलता है या वह अनियतः 
कार्योका उपादान कारण होता है ? 


न्द० जैनतत्त्वमीमांसा 


यदि कहा जाय कि उससे नियत (जिस कार्यका वह उपादान 
है ) उस कार्यकोी ही जन्म मिलता है तव जो यह कहा जाता है 
"कि कहीं उपादानके अनुसार कार्य होता है ओर कहां निमित्तके 
अनुसार काय होता है? इस कथनमें कोई स्वारस्य प्रतीत नहीं 
होता | तब यही निश्चित होता है कि निमित्त चाहे उदासीन हो 
या प्रेरक, कार्य उपादानके अनुसार ही होंगा। कार्येकी उत्पत्तिमें 
अनुसार कार्य होता है_ ऐसा मानना उचित नहीं है। स्वामी 
समन्तभद्रने कार्यके प्रति उपादान क्रारणकी व्यवस्था करते हुए 
आप्रसीसांसासें कहा 
यद्यसत्‌ सबंथा कार्य तन्‍्मा जनि खपुष्पवत्‌ | 
मोपादाननियामो भूत्माश्वासः कार्यजन्मनि || ४२ ॥ 
कार्य यदि सवथा असत्‌ है तो आकाशकुसुमके समान उसकी 
जत्पत्ति मत होओं | उपादानका नियस भी सत वनों तथा कार्यकी 
उत्पत्तिमें आश्वास भी मत होओ ॥४श॥ 
नेयायिकदर्शन और वोड्दर्शन सर्वथा असत्‌ कायकी उत्पत्ति 
मानता है। अक्ृतमें उन्हींकों लक्ष्य कर यह वचन कहा गया है. 
आर सिद्धान्तरूपमें यह वतलाया गया है कि काय कारणमें 
द्रव्यरूपसे है ओर पयायरूपसे नहीं हे । तभी इस उपादानसे 
यह कार्य होगा यह्‌ नियम किया जा सकता है ओर उससे काय्ये- 
की उत्पत्तिमं विश्वास भी किया जा सकता है। 


इसकी व्याख्या करते हुए ,भट्टाकलंकदेवने यह वचन 
लिखा है; 
कथश्चित्सतः कार्यत्वम्‌ , उपादानस्थ उत्तरीमवनात्‌ । 


उपादान और निमित्तमीमांसा ६९- 


आशय यह है कि जो कथंचित्‌ सत्‌ है उसीमें कार्यपनाः 
बनता है, क्योंकि उपादानकी उत्तरकालीन प्योय ही काये है । 


इस प्रकार इस पूरे प्रकरण पर दृष्टिपात करनेस यह स्पष्ट 
हो जाता है कि प्रत्येक कायका नियामक उसका उपादान ही होता 
है निमित्त नहीं, अतः जो यह सानते हैं. कि कहीं पर कार्य 
निमित्तके अनुसार भी होता है उनकी वह मान्यता उचित नहीं 
कही जा सकती । 


अब थोड़ा इस विषय पर प्रागभावक्की हष्टिसे भी विचार 
कीजिए । कार्यके आत्मलाभ_ होनेके पहले नहीं होनेको प्रागसाव- 
कहते हैं'। जेनद्शनमें इसे सर्वथा असाव रूप न सानकर 
भावान्तर स्वभाव माना गया है। कार्यकालके अनन्तर पूरब 
समयमें भावान्तर स्वभाव अभाव कार्यका उपादान होता हे 
जिसका विचार नयविवज्षामें दो दृष्टियोंस किया गया है--ऋजु- 
सूत्रनयकी अपेक्ता ओर द्रब्याथिकनयकी अपेक्षा । ऋणजुसूत्र- 
नयकी अपेक्षा विचार करते हुए इसे अनन्तर पूर्व पर्यायरूप 
बतलाया गया हैं। तथा द्र॒व्याथिकनयसे विचार करते हुए 
इसे मिट्टी आदि द्रव्यरूप बतलाया गया है| प्रमाणदष्टिसे 
दोनों नयदृष्टियोंको मिलाकर देखनेपर इस कथनसे यह 
फलित होता है कि अनन्तर पूब पर्योय विशिष्ट जो द्रव्य 





.._*. कार्यास्यात्मलाभात्‌ प्रागभवन प्रागभाव:। स च तस्य प्रागनन्तर- 

परिणाम एवं । अ्रष्टसहत्नी गाथा १० टीका। २. ऋजुसूत्रनयापणाद्धि 
प्राभभावस्तावत्‌ कार्यस्योपादानपरिणाम एवं पूर्वोनन्तरात्मा। अ्रष्ट स० 
गाथा १० टीका । ३, व्यवहारनयार्पणात्तु मृदादिद्वव्यं प्रागभाव;। अष्ट स०- 
गाथा १० दोका 


<२ जैनतत्त्वमीमांसा 


कारयका उपादान होता है वही उसका प्रागभाव भी होता है । 
यद्यपि सन्‍्तानकी अपेक्षा विचार करने पर प्रागसावका प्रागभाव 
इस प्रकार पूर्व पू पर्योयकी अहण कर उसे अनादि साना गया 
है। परन्तु वस्तुतः वह अनन्तर पूर्व परयोयविशिष्ट द्रव्यरूप ही 
है ऐसा यहाँ समभना चाहिए! । यह तो स्पष्ट ही है कि प्रत्येक 
कार्यका प्रागभाव ( उपादान ) प्रथक प्रथक होता हे। ऐसा तो 
है नहीं कि जो एक कार्यका प्रागभाव हे वही दूसरे कार्यका भी 
गर्भमाव हो जाय। शाझत्रकारोंने ऐसा माना भी नहीं हें! 
अतएवब इस कथनसे भी यही फ़लित होता है कि जो जिस कार्य- 
का उपादान अथवा दूसरे शब्दोंमें प्रागभाव होता है उससे 
उसी कार्यकी उत्पत्ति होती हे। भद्गाकलंकदेवने कार्यके प्रति 
० उपादानस्य उत्तरीमवनात' यह वचन कहा है सो उसकी सार्थकता 
तभी है जब प्रत्येक कांयकी उत्पत्ति उपादानके अनुसार मानी 
जाती है। फलस्वहप यह नहीं हो सकता कि उपादान या 
प्रागभाव किसी अन्य कार्यका रहे और निमित्तके बलसे उसमें 
किसी दूसरे कार्यकी उत्पत्ति हो जाबे । अतएव इस कथनसे भी 
यही निष्कर्ष निकलता हैं कि कार्यक्री उत्पत्तिमें अन्य द्रव्य निमित्त 
इतने मात्रसे उसकी उत्पत्ति निमित्तके अनुसार होती है यह 
मानना उचित नहीं है | 


समयप्राभ्रत॒ शास्त्र अबद्ध अस्प्रष्ट ओर असंयुक्त आत्माका - 
स्ररूप बोध करानेकी मुख्यतासे लिखा गया है, इसलिए उसमें 
निश्चयनयका कथनीकी मुख्यता है | फिर भा उससें जीवपरिणाम- 


१. इस प्रकरणके लिए आप्तमीमांसा श्लोक १९ की अ्रष्टसहन्री 
टीका देखो । २. इस प्रकरणकोे लिए आप्तमीमांसा श्लोक 2० को 
अप्टसहल्ी टोका देखो । 
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24” 
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हुं पुग्गलकम्मशिमित्त'! इत्यादि बचनों द्वारा कार्यकी उत्पत्ति 


में निरमित्तकी स्वीकृति दी गई है | निमित्तका किसीने कहीं निषेध 
किया हो ऐसा हमारे देखनेसें नहीं आया। कहीं पर निमित्तको 
गोण कर दिया गया है आर कहीं पर उपोंदानकों यह अन्य बात 


पल जे अत 


है। पर इतने मात्रसे न तो निमित्तका ही निषेध जानना चाहिये 
ओर न उपादानका ही। यह व्याख्यानकी शेली है, इसलिये 
लहाँ पर अभिप्राय विशेषसे किसी एकका प्रतिपादन किया गया 
हो वहाँ पर दसरेका कथन समझ ही लेना चाहिये | इतना अवश्य 

कि उपादान कारण स्वयं कार्यरूप परिणमता है ओर सहकारी 
सामग्री उसके वलाधानम निमित्त होती है। तात्पय यह हे कि 
कार्यकी उत्पत्ति उपादानसे ही होती है, निमित्तसे जिकालमें नहीं 
होती । फिर भी कार्योत्यत्तिम निमित्त अवश्य होता है। 


है 


// 5 । 


वस्तुस्थिति है जिसके होते हुए भी कुछ लोग ऐसा 
मानते हैं. कि उपादान कारण किस कार्यकोी जन्म देगा यह नियत 
नहीं है । उसमें अनेक प्रकारकी याग्यताएँ होती है, इसलिए 
जिस योग्यताके अनुसार काय होनेके लिए निमित्त मिलता है 
उस ग्रकारका कारय होता है । इस प्रकार बे लोग प्रत्येक उपादानमें 
अनेक प्रकारकी योग्यताओंका समर्थत कर उपादानकी अपेक्षा 
कायका अनियम वतलाकर उसकी व्यवस्था निमित्तके आधारसे 
करते हैं। विचार कर देखा जाय तो वे निमित्तके प्रेरक निमित्त 
आर उदासीन निमित्त ऐसे दो भेद करके प्रेरक निमित्तोंकी 
साथ्थकता इसीमें देखते हैं, इसलिएं ऐसा कथन करते हैं। किन्तु 
उनकी यह मान्यता यद्यपि शाखानुकूल तो नहीं हे फिर भी उसे 
विचारकी दृष्टिसे स्वीकार कर लेनेंपर यह देखना होगा कि जिस 
कायकी उत्पत्तिसें प्रेरक निमित्त नहीं होगा उसकी उत्पत्ति कैसे 
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बनेगी, क्योंकि जो उपादान कारण है बह तो अनेक योग्यताओं- 
को लिए हुए है। उनमेंसे कौन योग्यता कार्यरूपमें परिणित हो 

ह कार्य न तो उदासीन निमित्तका हो सकता है ओर न उपादान 
कारणका ही । उदासीन निमित्तका तो इसलिए नहीं हो सकता,. 
क्योंकि उस कार्यको उदासीन निमित्तका मानने पर उसे उदासीन 
निर्मित्त कहना ही असंगत होगा। वह ( अनेक योग्यताओंमेंसे 
कौन योग्यता कार्यरूप परिणत हो वह ) कार्य उपादान कारणका 
भी नहीं हो सकता, क्‍योंकि विवज्षित उदापानमें जितनी भी 
योग्यताएँ हैं बे सब कारयरूपमें होनेकी अवस्थामें हैं। अतएव 
कौन थोग्यता कार्यरूप परिणत हो यह कार्य स्वयं उपादान कैसे 
कर सकता है, अर्थात्‌ नहीं कर सकता। परिणाम स्वरूप 
उपादानकी कौन थोग्यता कार्यरूप परिणित हो यह कार्य प्रेरक. 
निमित्तका ही मानना पड़ेगा। परन्तु प्रेरक निमित्त प्रत्येक कार्यके 
होते ही हैं ऐसां कोई नियम नहीं है । अतएवं जिस कार्यके समय 
प्रेक्क निमित्त न होगा उस समय उसकी उत्पत्ति केसे होगी यह 
विचारणीय हो जाता है | यह तो हा नहीं सकता कि जिस कालमें 
विवज्षित उपादानका गश्रेरक निमित्त न हो उस कालमें उससे 
कार्यकी उत्पत्ति ही न हो, क्योंकि ऐसा माननेपर द्रव्यके प्रत्येक: 
समयमें होनेवाले उत्पाद-व्ययस्वसावके व्याधातका प्रसंग आता" 
है। साथ ही जितने शुद्ध द्रव्य है. उनमें भी गत्येक समयमें होने- 
वाले परिणाम लक्षण कारयका व्याघात न हो जाय इसलिए वहां 
पर भी प्रेरक निमिच्तोंकी कल्पना करनी पड़ती हे । यतः थे दोनों 
ही दोप इष्ट नहीं हैं, अतः 'उपादान कारण विवक्षित योग्यता 
वाला होकर तत्निष्ठ कार्यकों ही जन्म देता है? यह मान लेना ही 
डचित ग्रतीत होता है| स्वामी समन्दभद्रने प्रत्येक उपादानमें जो 
शक्तिरूपसे कार्यका सत्त्व स्वीकार किया है उसे स्वीकार करनेका 
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उनका प्रयोजन भी यही है कि अत्येक उपादान उसमें जो शक्ति 
होती है उसीको जन्म देता है अन्यकों नहीं। उनका 'उपादान 
अपने कार्यका नियासक होता है! यह कथन भी तभी बन सकता 
है, अन्यथा नहीं । इतना ही नहीं उपादानकों उपादान संज्ञा भी 
तभी प्राप्त हो सकती है, अन्यथा नहीं | 

साधारण नियम यह है कि प्रत्येक कायंकी उत्पत्तिमें थे पांच 
कारण नियससे होते है। स्वभाव, पुरुषाथ, काल, नियति ओर 
कम, ( पर पदाथकाों अवस्था )। यहां पर स्वभावसे द्र॒ब्यकां 
स्वशक्ति या नित्य उपादान लिया गया है। पुरुषाथसे उसका 
वल-वीये लिया गया है, कालसे स्वकालका ग्रहण किया हैं, 
नियतिसे समर्थ उपादान या निश्चयकी मुख्यता दिखलाई गई है 
ओर कमंसे निर्मित्तका अ्रहण किया है। इन्हीं पांच कारणोंको 
सूचित करते हुए पंडितप्रवर वनारसीदासजी नाटकसमयसार 
सर्वशुद्धज्ञानाधिकारमें कहते हैं-- 


पद्‌ सुभाव पूरब उदे; निहचे उद्यम काल | 
पच्छुपात मिथ्यात पथ सरवंगी शिवचाल ॥४१॥ 


गोस्मटसार कर्मकाण्डमें पाँच प्रकारके एकान्तवादियोंका 
क्रथन आता है ।* उसका आशय इतना ही है कि जो इनमेंसे 
किसी एकसे कार्यकी उत्पत्ति मानता है वह मिथ्यादृष्टि है और 
जो कार्यकी उत्पत्ति में इन पाँचोंके संमवायकों स्वीकार करता है 
' वह सम्यग्द्ष्टि है । पण्डितप्रवर वनारसीदासजीने उक्त पद द्वारा 
इसी तथ्यकी पुष्टि की है। अप्टसहस्री पु० २४७ में भद्टाकलंकदेव- 


१, देखो गाथा ८७९ से ८८३ तक 


के] 
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ने एक झआोक दिया हे। उसका भी यही आशय है! क्लोक इस 
प्रकार हैं-- 


॥ै 


ताइशी जायते बुद्धिव्यवसायश्र ताइशः | 
सहायास्तादइशाः सन्ति याहशी मवितव्यता ॥| 


जिस जीवकी जैसी भवितव्यता ( होनहार ) होती है उसकी 
वेसी ही बुद्धि हो जाती है। वह प्रयत्न भी उसी प्रकारका 
करने लगता है और उसे सहायक भी उसीके अनुसार मिल 
जाते हैं । 

इस खछोकमें भवितव्यताकों मुख्यता दी गयी हे 
भवितव्यता क्या है ? जीवकी समर्थ उपादान शक्तिका 
नाम ही तो भत्रितव्यता है। सवितव्यताकी व्युत्पत्ति है: 
भवितुं योग्यं भवितव्यम्‌ , तस्य भावः भूवितंव्यता | जो होने 
योग्य हो उसे भवितव्य कहते है ओर उसका भाव भवितव्यता 

हलाती है। जिसे हम योग्यता कहते हैं. उसीका दूसरा नाम 
भवितव्यता है | द्रव्यकी सम उपादान शक्ति कार्यरूपसे:परिशुत्त 
होनेके योग्य होती है. इसलिए समर्थ उपादान शक्ति, भवितव्यता 
ओर योग्यता ये तीनों एक ही अथंको सूचित करते हैं। कहीं- 

कहीं अनादि -या नित्य उपादानकों भी भवितव्यता था योग्यता 

द्वारा अभिद्दित किया गया है सो प्रकरणके अनुसार इसका 

उक्त अर्थ करनेमें भी कोई आपत्ति नहीं है, क्‍योंकि भवितव्यतासे 
उक्त दोनों अर्थ सूचित होते हैं। डक्त रोकमें भवितव्यताकों' 
प्रसखता दी गयी है ओर साथमें व्यवसाय-पुरुपार्थ तथा अन्य 
सहायक सामग्रीका भी सूचन किया है सो इस कथन द्वारा उक्त 
पाँचों कारणोंका समवाय होने पर कायकी सिद्धि होती है यही 


९ 
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सूचित होता है, क्योंकि स्वकाल उपादानकी विशेषता होनेसे 
सवितव्यतासें गर्भित है ही | 


भव्तिव्यका समर्थन करते हुए परिडतप्रब॒र टोडरमलजी 
सोक्षमार्गप्रकाशक ( अधिकार ३, प्रष्ठ ८१ ) में लिखते हैं--- 


*“'सो इनकी सिद्धि होब तो कषाय उपशमनेतें दुःख दूरि होइ जाइ 
सुखी होइ । परन्तु इनकी सिद्धि इनके किए उपायनिके आधीन नाहीं, 
भवितव्यक्के आधीन है। जातें अनेक उपाय करते देखिये है अर सिद्धि 
आधीन है। जातें अतेक उपाय करना विचारै और एक भी उपाय 
न होता देखिए है । बहुरि काकतालीय न्यावकरि भवितव्य ऐसी ही 
होइ जैसा आपका प्रयोजन होइ तैसा ही उपाय होइ अर तातें कार्यकी 
सिद्धि भी होइ जाइ तो तिस कायसंब्रंधी कोई कपायक्रा उपशम होइ | 

यह परिडितग्रवर टोडरमल्लजीका कथन है। मालूम पड़ता 
है कि उन्होंने ताइशी जायते बुद्धिः इस श्लोकमें प्रतिपादत 
तथ्यको ध्यानमें रखकर ही यह कथन किया हैं। इसलिए इसे 
उक्त अर्थके समर्थनमें ही जानना चाहिए। 

इस प्रकार कार्योत्यत्तिके परे कारणों पर दृष्टिपात करनेसे भी 
यही फलित होता हैं कि जहाँ पर कार्योत्यत्तिके अनुकूल हज्यका 
स्ववीय ओर उपादान शक्ति होती है वहाँ अन्य साधनसामग्री 
स्वयमेष मिल जाती है, उसे मिलाना नहीं पड़ता | 

: बाघ्तवमें देखा जाय तो यह कथन जेनदर्शनका हाठे प्रतीत 
होता है । जेनदशेनमें कायकी उत्पत्तिके प्रति जो उ्पादन-निमित्त 
सामग्री स्वीकार की गयी है उसमें द्रृव्यके स्वत्ीर्यके साथ उपादान 
का प्रमुख स्थान है। उसके अभावमें निमित्तोंकी कथा करना 


हक प्‌ 


ही व्यर्थ है। स्वामी समन्तभद्रने आप्रमीसांसामें जब चह 
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प्रतिपादन किया कि विविध प्रकारका कामादि कार्यरूप भावसंसार 
कर्मवन्धके अनुरूप होता हे और वह कर्मवन्‍्ध अपने कामादि 
हेतुओंसे होता है तव उनके सामने यह प्रश्न उठ खड़ा हुआ कि 
ऐसा मानने पर तो जीवके संसारका कभी सी अन्त नहों होगा 
क्योंकि कमंवन्ध होनेके कारण यह जीब निरन्तर भावसंसारकी 
सष्टि करता रहेगा ओर भावसंसारकी स्रष्टि होनेसे निरन्तर 
कमवन्ध होता रहेगा । फिर इस परम्पराका अन्त कैसे होगा ? 
आधचाये महाराजने स्वयं उठे हुए अपने इस गश्नके महत्त्वको 
अनुभव किया ओर उसके उत्तरस्वरूप उन्हें कहना पड़ा-- 
जीवास्ते शुद्धायशुद्धितः ! अथांत्‌ वे जीव शुद्धि ओर अशुद्धि 
नामक दो शक्तियोंसे सस्वद्ध हैं। परन्तु इतना कहनेसे उक्त 
आपेक्षकों ध्यानमें रखकर किये गये समाधान पर पूरा प्रकाश 

| पड़ता, इसलिए बे इन शक्तियोंके आश्रयसे स्पष्टीकरण करते. 
हुए पुनः कहते हैं--- 


शुद्धयशुद्धी पुनः शक्ती ते पाक्यापाक्यशक्तिवत्‌ 
बह जे €्‌ 
साचनादी तयोब्यक्ती स्त्रभावोउइतकंगोचरः ॥| १००] 


पाक्यशक्ति और अपाक्यशक्तिके समान शुद्धि ओर अशुद्धि 
 &3 ४ ५ / 
नामवाल्ी दो शक्तियाँ है. तथा उनकी व्यक्ति सादि ओर अनादि 
है | उनका स्वभाव ही ऐसा है जो तकका विपय नहीं है ॥१००॥ 


यहाँ पर जो ये दो प्रकारकी शक्तियां कही गयी हैं उन द्वारा 
प्रकारान्तरसे उपादान शक्तिका ही प्रतिपादन कर दिया गया . 
: है। जीबोंमें ये दोनों प्रकारकी शक्तियाँ होती हैं । उनमेंसे अशुद्धि 
नामक शक्तिकी व्यक्ति तों अनादि कालसे प्रति समय होती आ 
रही हैं. जिसके आश्रयसे नाना ग्रकारके पृद्ठल कर्मोका वन्ध 
होकर कामादिरूप भावसंसारकी साष्टि होती है। जो अभव्य- 
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कि 


जीब हैं उनके इस शक्तिकी व्यक्ति अनादि-अनन्त है और जो 
' भव्य जीव हैं उनके इस शक्तिकी व्यक्ति अनादि होकर भी सान्‍्त 
है। किन्तु जव इस जीवके शुद्धि शक्तिको व्यक्तिका स्वकाल 
आता है तव यह जीव अपने स्वभाव सम्मुख होकर पुरुपार्थ 
द्वारा उसकी व्यक्ति करता है, इसलिए शुद्धि शक्तिकी व्यक्ति 
सादि है । यहाँ पर जो अशुद्धि शक्तिकी व्यक्तिको अनादि कहा 
गया है सो वह कथन द्रव्याथिकनयकी अपेक्षासे ही जानना चाहिए 
पर्यायाथिकनयकी अपेक्षा तों उसकी व्यक्ति प्रति समय होती 
रहती है। जिससे प्रत्येक संसारी जीवकी प्रति समयसम्बन्धी 
भावसंसाररूप पयोयकी सृष्टि होती है! । यहां पर यह कहता 
उचित प्रतीत नहीं होता कि ये दोनों शक्तियां जीवकी हैं तो 
इनमेंसे एककी व्यक्ति अनादि हो और एककी व्यक्ति सादि हो 
इसका क्या कारण है ? समाधान यह है कि वस्तुका स्वभाव ही 
ऐसा है जो तकका विपय नहीं है। इसो विपयको स्पष्ट करनेके 


3० अं क+ जता) 


लिये आचाय सहाराजन पाक्य्शाक्त आर अपाक्यशाक्तका 


हर 


“१, यहाँपर जोवोंके सम्यस्दर्शवादिरुप 'परिणामका नाम शुद्धिशक्ति है 
और मिथ्यादर्शनादिरूप परिणामका नाम ग्रशुद्धिशक्ति है. इस अ्रभिप्रायको 
व्यानमें रखकर यह व्याख्यान किया हैं। बसे शुद्धिशक्तिका श्रर्थ भव्यत्व 
ओर ग्रश॒द्धि शक्तिका ग्रर्थ भ्रभव्यत्व करके भो व्याख्यान किया जा सकता 
है। भट्ट अकलडूुदेवने अप्टशतोमें और आचार्य विद्यानन्दने अष्टपहस्त्री 
में सर्वप्रथम इसी अ्र्थकों ध्यानमें रखऋर व्याल्यान किया है । इसी अर्थको 
अ्यानमें रखकर भ्ाचार्य अमृतचन्द्रने पञ्चास्तिकाय गाया १२० की टोकामें 
यह बचन लिखा है-संसारिणो ट्विप्रकारा: भव्या अ्रभव्याश्च । ते 
आुद्धस्वरूपोपलम्भशवितसद्भावासद्भावास्पां पाच्यापाचध्यमुद्यवदसिधीयन्त 
ड्ति। | 


छ० जैनतत्त्वमोमांसा 


उदाहरणरूपमें उपस्थित किया है। आशय यह है कि जिस प्रकार 
ही उड़द अग्निसंयोगकों निमित्त कर पकता है जो पाक्यशक्तिसे 
युक्त होता है। जिसमें अपाक्यशक्ति पाई जाती है वह अग्नि- 
संयोगको निमित्त कर त्रिकालमें नहीं पकता ऐसी वस्तमयांदा है 
उसी प्रकार प्रकृतमें जानना चाहिये। यहां पर पाक्यशक्ति युक्त 
उड़द और अपाक्यशक्ति युक्त उड़द ऐसा भेद किया गया 
है जो सब जीवॉपर पूरी तरहसे लागू नहीं होता, क्योंकि भद 
जीबॉमें शुद्धिशक्ति ओर अशुद्धिशक्तिका सद्भाव समानरूपसे 
उपलब्ध होता है. सो प्रकृतमें ऋृष्टान्तकों एकदेशरूपसे ग्राह्म 
मानकर मुख्या्थको फलित कर लेना चाहिये | दृष्टान्तमें 
दाष्टीन्तक्े सब गुण उपलब्ध होते ही हैं. ऐसा है भी. 
नहीं । वह तो मुख्या्कों सूचनमात्र करता है। इस हृष्टान्तको 
उपस्थित कर आचाये महाराज यही दिखलाना चाहते हैं. कि 
प्रत्येक द्रव्यमें आन्तरिक योग्यताका सद्भाव स्वीकार किये बिना 
कोई भी कार्य नहीं हो सकता । उस्तमें भी जिस योग्यताका जो 
स्वकाल ( समर्थ उपादानक्षण ) है उसके प्राप्त होने पर ही वह 
कार्य होता है, अन्यथा नहीं हाता। इससे थदि कोई अपने 
पुरुपा्थंकों हासि समझे सा भा वात नहा है, क््याकि किसा भा 
योग्यताका कार्यक्रा आकार पुरुपार्थ द्वारा ही प्राप्त होता है। 
जीवकी प्रत्यक कार्यकी उत्पत्तिमें पुरुषार्थ अनिवाय हँ। उसकी 
उत्पत्तिमं एक कारण हो और अन्य कारण-न हो ऐसा नहीं हैं। 
जब कार्य उत्पन्न होता है. तब निमित्त भी होता हैं, क्योंकि जहाँ 
निश्चय (उपादान कारण) है वहाँ व्यबहार (निम्ित्त कारण) होता 
ही है | इतना अवश्य है कि मिथ्यादहृष्टि जीब निश्चयकों लक्ष्यमें 
| लता ओर मात्र ब्यवद्यार पर जोर देता रहता है, इसलिये 
बह व्यवहाराभासी हाकर अनन्त संसारका पात्र बना रहता हे । 
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ऐसे व्यवहाराभासीके लिए परिडितप्रवर दोलतरामजी छहढालामें 
क्या कहते हैं यह उन्हींके शब्दोंमें पढ़िये ;-- 


कोटि जनम तप तप ज्ञान विन कर्म भरें जें। 
शानीके छिनमें तियुप्तित सहज टरें ते॥ 
मुनित्रत घार अनन्त बार ग्रीवक उपजायो। 
पै निज आतम ज्ञान बिना सुख लेश न पायो || 


जैसा कि हम पहले लिख आये है. भवितव्यता उपादानकी 
यांग्यताका ही दूसरा नाम है। प्रत्येक द्रव्यमें कार्यक्षम भवितिव्यता 
होती है इसका समथन करते हुए स्वामी समन्तभद्र अपने 
स्वयस्मूस्तोत्रमें कहते 


अलंब्यशक्तिभ॑वितव्यतेयं॑. हेलुद्दयाविष्कृतकार्यलिंगा । जे 
अनीश्वरो जन्तुरहंक्रियात्तः संहत्य कार्येष्विति साध्ववादीः ॥३३॥ 


आपने ( जिनदेवने ) यह ठीक ही कहा है कि हेतुढ़यसे 
उत्पन्न होनेवाला कार्य ही जिसका ज्ञापक है ऐसी यह सवितव्यता 
अलंघ्यशक्ति है, क्योंकि संसारी प्राणी 'मैं इस कार्यको कर सकता 
इस प्रकारके अहंकारसे पीड़ित हैं वह उस ( भवितव्यता ) के 
विना अनेक सहकारी कारणोंकों मिलाकर भी कार्यके सम्पन्न 
करनेमें समर्थ नहीं होता ॥३११॥ 

: सब द्रव्योंमें कार्योत्पादनक्षम उपादानयत योग्यता होती है 
इसका समथेन भद्धाकलंकदेवने अपनी अप्टशती टीकामें भी किया 
हैं। प्रकरण संसारी जीवोंके देव--पुरुषाथवादका हैं। चहाँ वे 
देंच घ परुषार्थका स्पष्टीकरण करते हुए कहते हें-- 


योग्यता कर्म पूर्व वा देवमुभयमच्थ्म्‌, पोदप॑ पुनरिहचेप्टितं दृष्ठम्‌ । 


छ्र्‌ -  जेनतत्त्वमीमांसा ,- 


ताभ्यामथंसिद्धिः, तदन्यतरापायेउब्रटनात्‌ । पौरुषमात्रेडर्थादर्शनात्‌ । 
देवमात्रे वा समाहीनर्थक्यप्रसंगात्‌ ! 

योग्यता या पूर्व कर्म देव कहलाते हैं। ये दोनों अद्ृष्ट हैं। 
तथा इहचेष्टितको पोरुप कहते हैं जो हृष्ट है। इन दोनोंसे 
अथंसिद्धि होती है, क्योंकि इनसेंसे किसी एकक्े अभावमें अथ- 
सिद्धि नहीं हो सकती। केवल पोरुषसे अथंसिद्धि सानने पर 
अर्थका दर्शन नहीं होता ओर केवल देवसे माननेपर समीहाकी 
निष्फलताका प्रसंग आता है । 

पादानकी योग्यतानुसार कार्य होता है इसका समर्थन वे 

तत्त्वाथवातिक ( अ० १९, सूत्र २० ) में इन शब्दों करते 

यथा मृदः स्वयमन्तत्रटभवनपरिणामाभिमुख्ये दंड-चक्र-पोरुपेय- 
प्रयत्नादि निमित्तमात्रं मव॒ति, यतः सत्स्त्रपि ढंडादिनिमित्तेयु शर्करादि- 
प्रचितो मृत्पिएडः स्वयमृन्तंट्भवनपरिणामनिरुत्सकत्वान्न घटीभवति, 
अतो मृत्यिर्श एवं वाह्मदण्डादिनिमित्तसापेज्ष  आमभ्यन्तरपरिणाम- 
सानिध्याद्‌ घटो भवति न दण्डादयः इति दण्डादीनां निमित्तमात्रत्व॑ 
भवति । 

जैसे मिट्टीके स्वयं भीतरसे घटभवनरूप परिणामके अमिमुख 
होनेपर दण्ड, चक्र और पुरुपकृरत श्रयत्न आदि निमित्तमात्र होते 
हैं, क्योंकि दण्डादि निर्मित्तोंके रहनेपर भी वालुकाबहुल मिद्ठीका 
पिण्ड स्वयं भीतरसे घटभवनरूप परिणाम ( पर्याय ) से निरुत्सुक 
होनेके कारण घट नहीं होता, अतः वाह्ममें दर्डादि निमित्तसाक्षेप 
मिट्टीका पिण्ड ही भीतर घटभवनरूप परिणामका सानिध्य 
होनेसे घट होता है, दण्डादि घट नहीं होते, इसलिए दण्डादि 
निमित्तमात्र हैं । 

इस प्रकार इन डद्धरणोंसे स्पष्ट हे-कि उपादानगत योग्यताके 
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कार्यमबनरूप व्यापारके सन्मुख होनेपर ही वह काये होता है, 
अन्यथा नहीं होता | यहाँपर योग्यतासे प्रत्येक द्रव्यकी अपनी 
उपादानशक्ति ली गई है ओर कार्यमवनरूप व्यापारसे वल-वीर्य 
सहित उसका क्रिया व्यापार लिया गया है। ऐसा बल-वीयये 
प्रत्येक द्रव्यमें होता है। जीवोंके इसी वल-बीयको निश्चयसे 
पुरुषार्थ कहते हैं । 
यदि तत्त्वाथवार्तिकके उक्त उल्लेखपर बारीकीसे ध्यान दिया 
जाता है तो उससे यह भी विदित हो जाता है कि घट निष्पत्तिके 
अनुकूल कुस्हारका जो प्रयत्न प्रेरकनिमित्त कहा जाता है वह 
निमित्तमात्र है,वास्तचमें प्रेरक निमित्त नहीं | उनके 'निमित्तमात्र है 
ऐसा कहनेका यही तात्पय है । 
हस पहले प्रत्येक कार्यको उत्पत्ति स्वकाल' ( समर्थ उपादान- 
के व्यापारक्षण ) के प्राप्त होनेपर होती है यह लिख आये हैं, 
इसलिये यहाँपर संक्षेपमें उसका भी विचार कर लेना आवश्यक 
प्रतीत होता है | यह तो सुनिश्चित है कि प्रत्येक कार्यका स्वकाल 
होता है । न तो उसके पहिले ही वह कार्य हो सकता है और 
न उसके वाद ही । जो जिस कायका स्वकाल होता है उसके ग्राप्त 
होने पर अपने पुरुषार्थ (वल-वीय ) छारा वह कार्य होता है 
ओर अन्य द्रव्य, जिनमें उस कार्यके निमित्त होनेकी योग्यता 
होती है, निमित्त होते है। प्रत्येक भव्य जीवका मुक्तिलाम भी 
एक कार्य हैं, अतः उसका भी स्वकाल हूँ। उक्त नियम द्वारा 


१. स्वक्राल शब्द प्रत्येक द्वव्यकी अपनी पर्यायर्क लिए भी आात्ता है। 
प्रकृतमें उसका .श्रर्थ समर्थ उपादानका अन्तर्भवनरूप व्यापारक्षण लिया 
गया है । झागे जहाँ जहाँ स्वकाल शब्द झाया है वहाँ सर्वत्र यहां अर्थ 
सेना चाहिए। 


छड जैनतत््वमीमांसा 


डउसीकी स्वीकृति दी गई है। केचल यह वात हम तकके वलसे 
कह रहे हों ऐसा नहीं है, क्योंकि कई प्रमुख आचायेके इस 
सम्बन्धसें जो उल्लेख मिलते हैँ उनसे इस कथनकी प॒ष्टि होती 
है | आचाये विद्यानन्दने आप्तमोमांसा ओर अष्टशदीके आधारसे 
जब यह सिद्ध कर दिया: कि जो शुद्धिशक्तिकी अभिव्यक्ति द्वारा 
' शुद्धिका प्राप्त कर लेते हे थे मुक्तिक पात्र हां जाते हैं ओर जो 
अशुद्धि शक्तिकी अभिव्यक्ति द्वारा अशुद्धिका उपभोग करते रहते 
हैं. उनके संसारका प्रवाह चालू रहता है । तब उनके सामने यह 
प्रश्न उपस्थित हुआ कि सब संसारी जीव जिस प्रकार अनादि 
कालसे अशुद्धिका उपभोग करते आ रहे हैं उस प्रकार वे सदा 
काल शुद्धिका उपभोग करते हुए मुक्तिक्े पात्र क्‍यों नहीं होते ? 
इसी प्रश्नका उत्तर देते हुए वे कहते है ;--- 

केपांचित्‌ प्रतिमक्तिः स्वकाललब्धों स्थादिति प्रतिपत्तव्यम । 

किन्हीं जीवोंको प्रतिमुक्ति स्वकालके प्राप्त हाने पर होती है 
ऐसा जानना चाहिए। 

आचाय विद्यानन्दने इस कथन द्वारा यह वतलाया है कि 
शुद्धिनामक शक्ति होती तो सबके है | परन्तु जिन जीवोंके उसके 
पर्योयरूपसे व्यक्त हानेका स्वकाल आजाता ह उन्हींक्रे अपने 
पुरुपार्थ द्वारा उसकी व्यक्ति होती हे ओर वे ही मोक्ष॒के पात्र 
होते है । ु 

यह कथन केवल आचार्य समन्तभद्र ओर विद्यानन्दने ही 
किया हो यह वात नहीं हैं। भद्गाकलंकदेवने भी तत्त्वाथ्रर्तिक 
( आअ० २, सूत्र० ३ ) _ इस तथ्यका स्वाकार्‌ किया है। बह 
प्रकरण निसर्गन और अधिगमज़ सम्यग्दर्शनका है। इसी 
प्रसंगकों लेकर उन्होंने सर्वश्रथम यह शंका उपस्थित की है ; 
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भव्यस्य कालेन निःश्रेयसोपततें: अधिगमसम्यक्त्वाभावः | ७ | यदि 
अवधतमोक्षकालात्‌ प्रागधिगमसम्यक्त्वबलात्‌ मोक्षः स्पात्‌ स्थादधि- 
गमसम्यग्दशनस्थ साफल्‍यम | न चादोऊरसिति । अ्रतः कालेन योउस्थ 
मोक्षो इसी निसर्गजसम्यक्त्थादेव सिद्ध इति | 

इस वातिक और उसकी टीकामें कहा गया है कि यदि नियत 
मोक्षकालके पूर्व अधिगमसम्यक्त्वके बलसे मोक्ष होवे तो अधि- 
गमसम्यक्त्व सफल होवे। परन्तु ऐसा नहीं है, इसलिये स्थवकालके 
आश्रयसे जो इस. भ्र्य जीवको मोक्षप्राप्ति है वह निंसगगंज 
सम्यक्त्वसे ही सिद्ध है । 


इस प्रकार हम देखते है कि उक्त कथन द्वारा भद्गाकलंकदेवने 
भी इस तथ्यकों स्वीकार किया है कि प्रत्येक भव्य जीवको 
उसकी सोक्षु प्राप्तिका स्वकाल आनेपर मुक्तिलाम अवश्य होता 
। इससे सिद्ध है कि लोकमें जितने भी कार्य होते हैं वे अपने 
कालके प्राप्त होनेपर ही होते हैं, आगे पीछे नहीं होते । 
यहाँ पर यह शंका की जा सकती है कि जब वहीं पर 
भद्टाकलंकदेवने कालनियमका निषेध कर दिया है तब उनके पूरे 
बचनकों कालनियमके समर्थनमें क्‍यों उपस्थित किया जाता है। 
कालनियमका निषेघपरक उनका वह वचन इस प्रकार है --- 


कालानियमाच्च निर्जरायाः ।६। यतो न भव्यानां कृत्लकर्म- 
निजरापुर्वकमोज्षकालस्थ नियमोउस्ति । केचिद्‌ भव्याः संख्येन कालेन 
सेत्स्पन्ति, केचिद्संख्येन, कृचिदनन्तेन, अपरे अनन्तानन्तेनापि न 
सेल्यन्तीति, ततश्च न युक्त भव्यस्य कालेन निःश्रेवसोपपत्त / इति। 

' इस वार्तिक और उसकी टीकाका आशय यह है कि यतः 
भव्योंके समस्त कर्मोकी निर्जरापूर्वक सोक्षकाहुका नियम नहीं है 
क्योंकि कितने ही भव्य सुख्यात काल द्वारा मोह्लाभ करेंगे। 
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कितने ही असंख्यात कालंद्वारा ओर कितने ही अनन्त कालद्वारा 
मोक्ष लाभ करेंगे। दूसरे जीच अनन्तानन्त कालद्वारा भी मोक्ष- 
लाभ नहीं करेंगे। इसलिए “भव्य जीव काल द्वारा मोक्षलाभ 
करेंगे” यह वचन ठीक नहीं हैं। ० 


कुछ विचारक इसे पढ़कर उस परसे ऐसा अथे फलित कंरते 
हैं कि मट्राकलंकदेंवने प्रत्येक भव्य जीवके मोक्ष जानेके काल- 
नियमका पहले शंकारूपमें जों विधान किया था उसका इस 
कथन द्वारा सर्चथा निपेध कर दिया है। परन्तु वस्तुस्थिति ऐसी 
नहीं है । यह सच है कि उन्होंने पिछले कथनका इस कथनह्ारा 
निषेध किया है। परन्तु उन्होंन यह निषेध नयविशेषक्ा आश्रय 
लेकर ही किया हैं, सर्वथा नहीं। वह नयविशेष यह है कि 
पूर्वाक्त कथन एक जीबके आश्रयसे किया गया हैं ओर यह कथन 
नाना जीवोंके आश्रयसे क्रिया गया हैं। सव भव्य जीबोंकी 
अपेक्षा देखा जाय तो सबके मोक्ष जानेका एक कालनियम नहीं 
बनता, क्योंकि दूर भव्योंकों छोड़कर प्रत्येक भव्य जीबक़े मोक्ष 
जानेका कालनियम अलग अलग हैं, इसलिए सबका एक काल- 
नियम कैसे घन सकता हैं ? परन्तु इसका यदि कोई यह अर्थ 
लगावबे कि अत्येक भव्य जीवका भी मोक्ष जानेका कालनियम 
नहीं हैं तो उसका उक्त कथन छारा यह अर्थ फलित करना उक्त 
कंथनके अभिप्रायकों ही न समझना कहा जायगा। अत; 
प्रकृतमें यही समकना चाहिए कि मट्राकलंकदेव भी प्रत्येक भव्य 
जीबके मोक्ष जानेका काल नियम मानते रहे है । 


प्रत्येक द्र्यकी पर्याय उसके स्थकालके प्राप्त दोनेपर ही होती 
इसका समर्थन पंचास्तिकाय गाथा १८ के इस टीका वचनसे 


कक 


भी होता है । बह बचन इस प्रकार हैं : 


(५ 
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देव-मनुप्यादिपर्यायास्तु क्रमवर्तित्वादुपस्थितातिवाहितस्वसमया 
उत्पच्चन्ते विनश्बन्ति चेति | 

देव और मनुष्य आदि पर्यायें तो क्रमवती हैं, परिणामस्वरूप 
उनका स्वसमय उपस्थित होता है आर बीत जाता है, इसलिए वे 
उत्पन्न होती है आर नाशको प्राप्त होती है | तात्पय यह है देव 
ओर मनुष्य आदि पयोयें अपने-अपने स्वकालके प्राप्त होने 
पर उत्पन्न होती हैं ओर स्वकालके अतीत होनेके साथ नष्ट हो 
जाता है । 


इसी बातका समथेन करते हुए पंचास्तिकाय गाथा ११ की 
टीकासें भी कहा है;-- 


2 यबदा तु द्रव्यगुणत्वेन पयायमुख्यत्वेन विबच्यते तदा 
प्रादुमंबति विनश्यत्ति । सत्पर्यावजातमतिवाहितस्वकालमुच्छिनत्ति,. 


असदु्पास्थतस्वकालमुत्तादयति चति | 


/ 5 


आर जब यह जीव द्रव्यकी गोणता ओर पर्यायकी 
मुख्यतासे विवज्षित होता है तव वह उपजता है. और विनाशकों 
प्राप्त होता है । जिसका स्वकाल वीत गया है ऐसे सत्‌ (विद्यमान) 
पर्योयसमूहको नष्ट करता है और जिसका स्वकाल उपस्थित है 
' ऐसे असत्‌ ( अविद्यमान ) पर्यौयसमूहको उत्पन्न करता है यह्‌ 
उक्त कथनका तात्पर्य है। 


इस प्रकार इस कथनसे भी यही विदित होता है कि प्रत्येक 
कार्य अपने अपने स्वकालके प्राप्त होने पर ही होता है। पर 
इसका यह अथ नहीं कि स्वकालके प्राप्त होने पर वह अपने 
आप हो जाता है । होता तो है वह स्वभाव आदि पांचके समवाय 
से ही | पर जिस कार्यका जो स्व॒काल हैं उसके प्राप्त होने पर ही 
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ऐसा 


शशि 


इन पांचका -समवाय होता है ओर तभी वह काये होता 
यहां पर. समझना चाहिए । 
आचार्य कुन्दकुन्द मोक्षपाहुडमें कालादिलव्थिके प्राप्त होने- 
पर आत्मा परमात्मा हो जाता है इसका समथन करतें हुए स्वयं 
'कहते हें-८ 
अइसोहणजोएयुं सुद्ध हेम॑ हवेइ जह तह य | 
कालाईलदीए, अप्पा परमप्पत्नी हवदि ॥[२४॥ 
इसका अर्थ करते हुए पण्डितप्रवर जयचन्द्रजी छाबड़ा 
लिखते हैं-- 
जैसे सुबर्ण पाप्राण है सो सोघधनेंक्री सामग्रोके संत्रंध करि शुद्ध 
सुबर्ण होय है तैसें काल आदि लब्धि जो द्रव्य, क्षेत्र, काल, भावरूप 
सामग्रीकी प्राप्ति ताकरि यहु आत्मा कर्मके संयोगकारि अशुद्ध है सो ही 
परमात्मा होय है ॥२४॥ 
इसी तथ्यका समर्थन करते हुए स्वामी कातिकेय भी अपनी 
दादशानुपेक्षामें कहते है--- 
कालाइलद्विजुत्ता याणासत्तोहिं संजुदा अत्था | 
परिणममाणा हि सर्य ण॒ सकक्‍कदे को वि वारेदुं ॥ 
इसका अथ पण्डित जयचन्दजी छाबड़ाने इन शब्दोंमें 
किया है-- 
सव॑ ही पदार्थ काल आदि लब्घधिकरि सहित भये नाना शक्तिसंयुक्त 
हूँ तैसें ही स्वयं परिणमे हैं तिनकू परिणमतें कोई निवारनेकू' समथ 
नाहीं ॥२१६॥ 
इस बविपयमें मान्य सिद्धान्त है कि ६ माह ८ समयमें ६०८ 


का दर 


जीव मोक्ष जाते हैं ओर यह भी सुनिश्चित है. कि अनन्तानन्त 
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जीवराशिमेंसे युक्तानन्‍्त प्रमाण जीवराशिकों छोड़कर शेष 
जीवराशि भव्य हे सो इस कथनसे भी उक्त तथ्य ही फलित 
होता है । 


इस प्रकार इतने विवेचनसे यह स्पष्ट हो जानेपर भो, कि 
प्रत्येक काय अपने अपने स्वकालमें अपनी अपनी योग्यतानुसार 
ही होता है, ओर जब जो काये होता है तव निमित्त भी तदनु- 
कूल सिल जाते हैं, यहाँ यह विचारणीय हो जाता है कि प्रत्येक 
समयसें वह कार्य होता कैसे है ? क्‍या वह अपने आप हो जाता 
है या अन्य कोई कारण है जिसके द्वारा वह कार्य होता है ९ 
विचार करनेपर विदित होता है कि वह इस साधन सामग्रीके 
मिलनेपर भी अपने अपने वल-बीय या पुरुषाथके द्वारा ही होता 
है, अपने आप नहीं होता हे। इसलिए जीवबके प्रत्येक कार्यमें 
पुरुपार्थकी मुख्यता हे। यही कारण है कि जिन पाँच कारणोंका 
पूबसें उल्लेख कर आये हैं उनमें एक पुरुषाथ भी परिगणित किया 
गया है। हम कार्योत्पत्तिका मुख्य साधन जो पुरुषाथ है उसपर 
तो दृष्टिपात करें नहीं और जब जो कार्य होना होगा, होगा ही यह 
सान कर प्रसादी वन जाँय यह उचित नहीं है । स्वेत्र विचार इस 
चातका करना चाहिए [क यहा एस खट्टान्तका आतपादन फ्रिस 
अमिप्रायसे किया गया है। वास्तवसें चारों अनुयोगोंका सार 
चीतरागता ही है, वैसे विपयोस करनेके लिए सर्वत्र स्थान है । 
उदाहरण स्वरूप प्रथमानुयोगको ही लीजिए । उसमें महापुरुषोंकी 
अतीत जीवन घटनाओंके समान भविष्य सम्बन्धी जीवन 
घटनाएँ भी अंकित की गई हैं। अब यदि कोई व्यक्ति उनकी 
भविष्य सम्बन्धी जीवन घटनाओंकों पढ़कर ऐसा निर्णय करने 
लगे कि जैसे इन महापुरुषोंकी सविष्य जीवन घटनाएँ, सुनिश्चित 
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रह, ह..उसी प्रकार-हमारा भविष्य भी सुनिश्चित हे, अतए्व अब 
हमें कुछ भी नहीं करना हैँ | जब जो होना होगा, होगा ही, तो 
कया इस आधारसे उसका ऐसा निणय करना उचित कहा 
जायगा ? यदि कहो कि इस आधारसे उसका ऐसा निर्णय करना 
टचित नहीं हे। किन्तु उसे उन भविष्य सम्बन्धी जीवन घटनाओंको 
पढ़कर ऐसा निशणय करना चाहिए कि जिस प्रकार ये महा- 
पुरुष अपनी अपनी हीन अवस्थासे पुरुपार्थ द्वारा उच्च अवस्थाको 
प्राप्त हुए है. उसी प्रकार हमें भी अपने पुरुपार्थ द्वारा अपनेमें 


उच्च अवस्था ग्रगट करना हू | ता हम पृछते है कि फर ग्रत्यकत 
काय स्वकालमसे होता है इस सिद्धान्तकों सुनकर उसका -विपयास 


क्यों करते हो। वास्तबमें यह सिद्धान्त किसीको प्रमादी बनाने- 
वाला नहीं है | जो इसका विपयास करता है वह प्रमादी वनकर 
संसारका पात्र दाता है ओर जा इस सिद्धान्तमें छिपे हुए रहस्यकों 
जान लेता हे वह परकी कठृत्व बुद्धिका त्याग कर पुरुपार्थ द्वारा 
स्वभाव सन्‍्मुख हो मोक्षका पात्र होता है। प्रत्येक कार्य स्वकालमें 
होता है ऐसी यथाथ श्रद्धा होनेपर 'परका में कुछ भी कर सकता 
हूँ” ऐसी कठेत्वबुद्धि तो छूट ही जाती है। साथ ही 'में अपनी 
आगे होनेवाली पर्योयोंमें कुछ भी फेर-फार कर सकता हूँ? इस 
हंकारका भी लोप हो जाता है। परकी कठृत्ववुद्धि छूटकर 
ज्ञाता-दृष्टा चननेके लिए ओर अपने जीवनमें वीतरागताकों प्रगट 
करनेके लिए इस सिद्धान्तकों स्वीकार करनेका वहुत बड़ा महत्त्व 
है। जो महानुभाव सममते हैं कि इस सिद्धान्तके स्वीकार 
करनेसे अपने पुरुपाथकी हानि होती हे, वास्तवमें उन्होंने इसे 
भीतरसे स्वीकार ही नहीं किया ऐसा कहना होगा । यह उस 
ढीपकके समान है जो मार्गका दर्शन करानेमें निमित्त तो है पर सारे 
पर चलना स्वयं पड़ता है । इसलिए इसे स्वीकार करनेसे पुरुपार्थ 


न्ज्िनडडल्‍। 
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की हानि होती है ऐसी खोटी श्रद्धाको छोड़लीस्डअअ>मर्वकार 
द्वारा मात्र ज्ञाता-दृष्ठा चने रहनेके लिए सम्यक पुरुषाथकों जागृत 
करना चाहिए। तीथकरों आर ज्ञानी सनन्‍्तोंका यही उपदेश है' 
जो हितकारी जानकर स्वीकार करने योग्य है । श्रीसद्‌ 
राजचन्द्रजी कहते हैं--.. 


जो इच्छी पुरुषार्थ तो करो सत्य पुरुपार्थ । 
भवस्थिति आदि नाम लई छेदो नहीं आात्माथ | 
जा भवस्थिति (काललाब्धि) का नाम लेकर सम्यक पुरुपाथ- 
से विरत है उसे ध्यानसें रखकर यह दोहा कहा गया है। इसमें 
बतलाया है कि यदि तू पुरुपाथकी इच्छा करता है तो सम्यक्क 
पुरुषाथ कर। केवल काललब्धिका नाम लेकर आत्माका धाते 
मत कर । 


प्रत्येक कायकी काललव्धि होती है इसमें सन्देह नहीं। पर 
वह किसीको सम्यक पुरुषाथ करनेसे रोकती हो ऐसा नहीं हे। 
काललब्धि और योग्यता ये दोनों उपादानगत विशेषताके ही 
“दूसरे नाम हैं। उससे अलग वे कोई स्वतन्त्र पदाथ नहीं हैं, 
इसलिए जिस समय जिस कारयका सम्यक्‌ पुरुषपा्थ हुआ 
वही उसकी काललब्धि है, इसके सिवा अन्य कोई काललबि 
हो ऐसा नहीं है | इसी अभिप्रायको ध्यानमें रखकर परिडतमप्रवर्‌ 
टोडरसल्लजी मोक्षसागसंप्रकाशक ( प्रू० ४६२ ) से कहते हं--- 
इह्ां प्रश्न- जो मोक्ञका उपाय काललब्धि आएं भवितव्यतानुसारे 
बने है कि मोहादिकका उपशमादि मएं बने है अथवा अपने पुरुपार्थतें 
उद्यम किए बने सो कहो । जो पहिले दोव कारण मिले वन है तो हमकों 
उपदेश काहेकों दीजिए है । अर पुस्षा्थतें बने है तो उपदेश स्व सुनि 
तिन विये कोई उपाय कर सके, कोई न कर सके सो कारण कहा-? 
द्ू, 


<र्‌ जनतत्त्वमामासा 


ताका समाधघान--एक कार्य होने विपे अनेक कारण मिलें हैं सो मोक्ञ॒का 
उपाय बने है | तहां तो पूर्वोक्त तीनों ही कारण मिले हीं है। अर न 
बने है तहां तीनों ही कारण न मिले हैं | पर्वोक्त तीन कारण कहे तिन 
विपषे काललब्धि वा होनहार तो किछ वस्तु नाहीं। जिस काल विपे 
काय बने सोई काललब्धि और जो कार्य भवा सोई होनहार | बहुरि 
कमका उपशमादि है सो पुद्गलकी शक्ति है। ताका आत्मा कर्ता हर्ता 
नाहीं | बहुरि पुरुषाथ तें उद्यम करिए है सो यहु आत्माका कार्य है । 
ताते आात्माका पुरुपाथ करि उद्यम करनेका उपदेश दीजिए है | तहां 
यहु आत्मा जिस कारण तें कार्यसिद्धि अवश्य दहोव तिस कारणरूप 
उद्यम करे तहाँ तो अन्य कारण मिलें ही मिलें अर कार्यकी भी सिद्धि 
होय ही होय | 

ये आगे ( प्र० ४६५ ) में पुनः कहते हैं--- 

अर तत्त्व निर्णय करने विपे कोई कमका दोप है नाहीं। अर 
तू' आप तो महंत रह्यौ चाहे अर अपना दोप कर्मादिकर्के लगावै सो 
जिन आज्ञा मानें तो ऐसी अनीति संभवे नाहीं। तोको विपय-कपाय- 
रूप ही रहना है ताते मूठ बोलें है। मोक्षकी सांची अमिलापा होय तो 
ऐसी युक्ति काहे कीं बनाबैं | संसारके कार्यनि विपे अपना पुरुपार्थत 
सिद्धि न होतीं जानें तो भी पुरुपार्थकरि उद्यम किया करे | यहां पुरुपार्थ 
खोई बैठे । सो जानिए है, मोक्ञकों देखादेखी उत्कृष्ट कह है। याका 
स्वरूप पहिचानि ताकों दितरूप न जाने है । हित जानि जाका उद्यम 
बने सो न करें वह असंभव हैं | 

प्रकृतमें यह वात विशेष ध्यान देने योग्य 
जहाँ कालादिलब्धिका उल्लेख किया हैं वहाँ उसका आशश 
आत्माभिमुख होनेके लिए ही है, अन्य कुछ आशय नहीं है । इसे 
स्पष्ट करते हुए आचाय जयसेन पश्नास्तिकाय गाथा १५४०-४१ 
की टीकामें कहते हैं-- 


कि शा्रोंमें जहाँ 
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यदाय॑ जीवः आरगमभापया कालादलाब्यवरुपमसकब्ात्म मापया 
शुद्धात्मा भमुखपरिणामरूम ससंतेदनज्ञनं लभते। 

जब यह जीव आगमसायाके अनुसार कालादिलव्धिरूप 
िप ८ # 5 
आर अध्यात्ममाषाके अनुसार शुद्धात्मासिमुख परिणामरूप 
स्वसंवेदनज्ञानको प्राप्त होता है । 

इस प्रकार यहाँ तक जो हमने उपादाचकारणके स्वरूपादिकी 
सीसांसाके साथ प्रसंगसे उपादानकी योग्यता और स्वकालका 


विचार किया उससे यह स्पष्ट हो जाता है कि जो क्रियाबान्‌ ' 


निमित्त प्रेरक कहे जाते हैं वे सी उदासीन निमित्तोंक समान 
कार्योत्पत्तिके समय मात्र सहायक होते है, इसलिये जो लोग इस 
सान्यतापर वल्त देते हैं कि जहाँ जैसे निमित्त सिलते है वहां 
उनके अनुसार ही काय होता: है, उनकी वह सान्यता समीचीन 
नहीं है। किन्तु इसके स्थानसें यही सान्‍्यता ससमीचीन ओर 
तथ्यको लिये हुए है क्रि प्रत्येक काये चाहे वह शुद्ध द्ृज्यसम्वन्धी 
हो ओर चाहे अशुद्ध द्रव्यसम्बन्धी हो, अपने अपने उपादानके 
अनुसार ही होता है। उपादानके अनुसार ही हाता हैं इसका 
यह अर्थ नहीं है क्लि वहाँ निमित्त नहीं होता। निमित्त तो 
वहाँपर सी होता हैं। पर निमित्तके रहते हुए सी कार्य उपादानके 
अनुसार ही होता हैं यह एकान्त सत्य है। इसमें सनन्‍्देहके 
लिये स्थान नहों हैं । यही कारण सोक्षके इच्छुक पुरुषोंकों 
' अनादि रूढ लोकव्यवहारसे मुक्त होकर अपने द्रब्यस्वभावकों 
लक्ष्यमें लेना चाहिये एसा उपदेश दिया जाता है । 

यहाँ यह शंका की जातो है कि यदि कार्योकी उत्पत्ति प्रेरक 
'निमित्त कारणोेंके अनुसार नहीं होतो है तो उन्हें प्रेरक कारण 
क्‍यों कहा जाता हैं? समाधान यह हैं कि ये कार्याको अपने 


८ड ; जैनतत्व॒मीमां्सा 


अनसार उत्पन्न करते हे इसलिये उन्हें, प्रेरक कारण नहीं कहा 
गया है। किन्तु उनकी ईरण (गति ) क्रियाकी प्रकष्टता अन्य 
द्रव्योके क्रियाव्यापारके समय उन चलाधानमें निर्मित होती है 
इस बातको ध्यान रखकर ही उन्हें भेरक केंहा गया है | 
यहाँ पर हमने प्रेरककारणका जो अर्थ किया है. वह अपने 
सनसे नहीं किया है, किन्तु पंचास्तिकाय गाथा ८८ के टीकामें 
आचार अमृृतचन्दने जिन्हे ल्लोकमें उदासीन नि्मित्तकारड ओर 
प्रेरक निर्मित्तकारण कह हैं उनका जो स्पष्टीकरण किया है वह 
उक्त अर्थके समर्थनके लिए पर्यात्त है। वे कहते हे 
यथा हि गतिपरिणत प्रभंजनों वैजन्तीनां गतिपरिणामस्त हेतुकता 5 
बलोक्यते ने वर्थी धर्म | स खलु निम्ियलाजनन कदाचिदर्पि 
गतिपरिशाममेंवापब्र्त, कतोीउस्प सहकारित्वन परेपा गांतपा णामस्य 
हेतुकत लम । किन्द सलिलमिव मत्त्यानां जीवपुद्गलानामाश्रय- 
कारणलेनीदासीन एवासा गतेः प्रसरो भवति 
जिस प्रकार गंतिपरिणत पवन ध्यजाओंके गतिपरिणामका 
हेतुकती दिखाई देता है उस प्रकार धर्मद्रव्य नहीं है। वह ( धर्म ) 
बास्तवसें निष्क्रिय निसे कभी भी गतिपरिणामका ही प्राप्त नहीं 
होता तो फिर उसम सहकारीरूपसे इसरोंके गतिपरिणामका 
हेतुकतोपन क्रैसे बन सकता हैं * किन्तु रिंवे प्रकांर पानी 
ख्राश्रय कारणरूपसे गतिका प्रसर ( निमित्त ) है उसी 
प्रकार धर्मद्रव्य भी जीचों और पुद्वलोंके आश्रयकारणहपर्स 
गतिका प्रसर है. । 
इस उललेखसे यह स्पष्ट हा जाता है कि जहाँ अन्य द्र्व्यः 
विवक्षित परिस्पन्दरूप क्रिया द्वार किसी अन्य द्रव्यक्रे कीर्यर्म 
"निमित्त न होकर अन्य प्रकारसे निर्मित्त हँति है वहा वह 
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आश्रयकारण कहलाता है । उदासीन कारण इसीका नामान्तर 
है। तात्पर्य यह है कि धमादि द्रव्य तो स्वयं निष्किय हैं ही। 
किन्तु क्रियावान्‌ द्रव्यकी क्रिया भी यदि अन्य द्रव्यके कार्यमें 
निमित्त न होकर वह अन्य प्रकारसे निमित्त होता है । 
सो वह भी आश्रयकारण ही हे। किन्तु जहाँ सक्रिय अन्य 
द्रव्यकी क्रिया किसी अन्य द्रव्यके कार्यमें निमित्त होती है वहाँ 
डउभयतः क्रियापरिणासको लक्ष्यमें रखकर निमित्त सहकारी 
कारण या हेठुकतों कहा गया है। जिसे लोकमें प्रेरककारण 
कहते हैं यह उसीका नामान्तर है | इसके सिवा उदासीनकारण 
और प्रेरककारणमें अन्य कोई विशेपता हो ऐसा नहीं है। 
अथांत प्रेरककारण उपादान कारणके अभावमें वलात्‌ कार्यको 
उत्पन्न करता हो ऐसा नहीं है । किन्तु जब उपादानकारण अपने 
कार्यको उत्पन्त करता हे तव जो आश्रय कारण होता है बह 
उदासीन कारण कहलाता है और जो अपनी इईरण (गति ) 
क्रियाकी प्रकृष्टताके द्वारा दूसरेके गतिपरिणामम हेतु होता है 
वह प्रेरककारण कहलाता है। धमोदिक द्रव्य स्वयं निष्क्रिय हैं, 
इसलिए उनमें तो गतिक्रिया सम्भव ही नहीं है । जिनमें 
गतिक्रिया होती भी हे उनमें सी यदि वे अपनी गतिक्रियाक्रे 
छाया किसी कार्यमें निमित्त नहीं होते तो वे भी उस समय 
उदासीन कारण ही कहलाते हैं ओर यदि अपनी गतिक्रियाक्रे 
द्वारा वे अन्यके गति परिणाममें निमित्त होते हैं तो उस समय 
उनमें एक साथ होनेवाले गतिपरिणामकों देखकर प्रेरक कारण 
शब्दका व्यवद्यार किया जाता है। जेनदर्शनमें इसके सिचा 
प्रेर्रकारणका अन्य कोई अथ्थ नहों है । 

यहाँ पर प्रश्न होता है. कि यदि प्रेरककारणका उक्त अथे 
ईलया जाता है तो आचाये कुन्दकुन्दने समयप्राश्भतके वन्वाधिकारसें 
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अनुसार उत्पन्न करते हैं, इसलिये उन्हें प्रेरक कारण नहीं कहा 
गया है। किन्तु उनकी ईरण (गति ) क्रियाकी प्रकृष्टता अन्य 
द्रव्योंके क्रियाव्यापारके समय उनके वलाधानमें निमित्त होती है 
इस वातको ध्यानमें रखकर ही उन्हें प्रेरक कहा गया है | 

यहाँ पर हमने प्रेरककारणका जो अर्थ किया है वह अपने 
मनसे नहीं किया है, किन्तु पंचास्तिकाय गाथा ८८ की टीकामें 
आचाये अमृतचन्द्रने जिन्हें लोकमें उदासीन निमित्तकारण और 
प्ररक निमित्तकारण कहते हैं. उनका जो स्पष्टीकरण किया है वह 
उक्त अथके समर्थनके लिए पर्याप्त है । वे कहते हैं :-- 

यथा हि गतिपरिणतः प्रभंजनों वेजन्तीनां गतिपरिणामस्य हेतुकर्ताई 
वलोक्यते न तथा धर्म। स खलु निष्करियत्वान्न कदाचिदपि 
गतिपरिणाममेवापद्यते, कुतोडस्थ सहकारित्वेन परेपां गतिपरिणामस्य 
हेत॒कतु लम्‌ । किन्तु सलिलमिव मत्स्यानां जीवपुद्गलानामाश्रय« 
कारणुत्वेनोदासीन एवासों गतेः प्रसरो भवति । 

जिस प्रकोर गतिपरिणत पवन ध्वजाओंके गतिपरिणामका 
हेतुकतों दिखाई देता है उस प्रकार धर्मद्रव्य नहीं है । वह ( धर्म ) 
बास्तवमें निष्किय होनेसे कभी भी गतिपरिणामको ही प्राप्त नहीं 
होता तो फिर उसमें सहकारीरूपसे दूसरोंके गतिपरिणामका 
हेतुकतीपन कैसे बन सकता हे ? किन्तु जिस श्रकांर पानी 
मछलियोंके आश्रय कारणरूपसे गतिका प्रसर ( निमित्त ) है उसी , 
प्रकार धर्मद्रव्य भी जीवों ओर पुद्ललोंके आश्रयकारणहपसे ही 
गतिका प्रसर है । हे । 
' * इस उडल्लेखसे यह स्पष्ट हो जाता है. कि जहाँ अन्य द्रव्य' 
विवज्षित परिस्पन्दरूप क्रिया द्वारा किसी अन्य द्रव्यक्े कार्यमें: 
“निमित्त न होकर अन्य प्रकारसे निमित्त होता हे वहाँ वह 


उपादान और निमित्तमीमांसा ८५ 


आश्रयकारण कहलाता है । उदासीन कारण इसीका नामान्तर 
है। तात्पर्य यह है कि धमोदि द्रव्य तो स्वयं निष्क्रिय हैं ही। 
किन्तु क्रियावान्‌ द्रव्यकी क्रिया भी यदि अन्य द्रव्यके कार्यमें 
निमित्त न होकर वह अन्य अकारसे निमित्त होता है । 
सो वह भी आश्रयकारण ही है। किन्तु जहाँ सक्रिय अन्य 
द्रव्यकी क्रिया किसी अन्य द्रव्यके कार्यमें निमित्त होती है वहाँ 
उस्रयतः क्रियापरिणासको लक्ष्यमें रखकर निमित्त सहकारी 
कारण या हेतुकता कहा गया है। जिसे लोकसें प्रेरककारण 
कहते हैं यह उसीका नामान्तर है । इसके सिवा उदासीनकारण 
और प्रेरककारणमें अन्य कोई विशेषता हो ऐसा नहीं है। 
अशथोत्‌ प्रेरककारण उपादान कारणके अभावसें वल्ात्‌ कार्यको 
उत्पन्न करता हो ऐसा नहीं है । किन्तु जब उपादानकारण अपने 
कार्यकों उत्पन्न करता है तव जो आश्रय कारण होता है बह 
उदासीन कारण कहलाता है और जो अपनी ईरण ( गति 
क्रियाकी प्रकृष्टताके द्वारा दूसरेके गतिपरिणाम्स हेतु होता 
चह प्रेरककारण कहलाता है। धसोदिक द्वध्य स्वयं निष्क्रिय 
इसलिए उनसे ता गतिक्रिया सम्भव हाँ नहां हे। जिनमें 
गतिक्रिया होती भी है उनमें सी यदि वे अपनी गतिक्रियाके 
द्वारा किसी कार्यमें निमित्त नहीं होते तों वे भी उस समय 
'उदासीन कारण ही कहलाते हैं ओर यदि अपनी यतिक्तियाक्के 
हारा वे अन्यके गति परिणासमें निमित्त होते हैं तो उस समय 
उनमें एक साथ होनेवाले गतिपरिणामक्तों देखकर प्रेरक कारण 
शब्दका व्यवह्यार किया जाता है। जेनदर्शनमें इसके सिवा 
प्रेरकारणका अन्य कोई अर्थ नहों है । 

यहाँ पर प्रश्न होता है कि यदि प्रेरककारणका उक्त अ्थे 
सलिया जाता है तो आचार्य कुन्दकुन्दने समयप्राश्नतके वन्धाधिक्तारसें 
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आत्माको रागादिरूपसे परिणमन करानेवाला अन्य द्रव्य है ऐसा 
क्यों कहा ? वे कहते 


जह फलिदमणी सुद्धों ण॒ सय॑ परिणमदि रायमाईहिं । 

_/ रंगिजदि अण्णेह्िंदु सो रत्तदीहिं दब्वेदिं॥ रष्८ ॥ 
एवं णाणी सुद्धो णु सय॑ परिणमइ३ रायमाईहिं | 
राइजदि अण्णेहिं ढु सो रागादोहिं दोगेहि ॥ २७६ ॥ . 


जैसे शुद्ध स्फटिकमरि रागादिरूप ( ललाई आदिरूप ) से 
स्वयं नहीं परिणमता है किन्तु वह अन्य रक्तादि द्वव्योंसे रक्त 
किया जाता है बेंसे ही शुद्ध ज्ञानी जीव रागादिरूपसे स्वयं नहीं 
परिमणता है किन्तु अन्य रागादि दोषोंसे वह रागी किया जाता 
है || २७८-२७६ || 

आचाय अमृतचन्द्रन अपनी टीकामें इसका समर्थन करते 
हुए अन्तमें बसे वस्तुस्वभाव बतलाया है। वे एक कलश द्वारा 
उक्त अथंका समथन करते हुए कहते है :-- 


है! न जात रागादिनिमित्तमावमात्मात्मनी यात् यथाककान्तः | 
तस्मिन्निमित्त परसज्भ एव वस्त॒त्वभावोषयमुदेति ताबत्‌ ॥१७४०॥ 


जिस प्रकार सूर्यकान्तमणि स्वयं अग्निरूप परिणामकों नहीं 
प्राप्त होता उसी प्रकार आत्मा कभी भी स्वयं रागादिके निमित्त- 
भावको नहीं प्राप्त होता | छिन्तु जिस प्रकार सूर्यकान्तमणिके 
अग्निहपसे परिणमन करनेमें सूर्यकिरणोंका सम्पर्क निमित्त है 
उसी प्रकार आत्माके रागादिस्पसे परिणमन करनेमें पर द्रव्यका 
संग ही निमित्त हैं। यदि कहा जाय कि ऐसा क्‍यों होता है तो 
डसका समाधान यह है कि वस्तुका रवभाव ही ऐसा है जो सदा 
प्रकाशमान है ॥१७४॥ 
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यह केवल आचाये अमृतचन्द्रका ही कथन हो सो वात नहीं 
35 ४. औैसद: ही ९ ए्‌ पर कप ट्‌ 
है! किन्तु जैनदशनकों सर्वप्रथम मूतेरूप देनेवाले आचाये 
समन्‍्तभद्र भी इस वस्तुत्वभावकों स्वीकार करते हुए स्व॒रचित 
'स्व्सम्भूस्तोत्रमें कहते हैं :-- 

बाह्येतरोपाधिसमग्रतेय॑ कार्यय ते द्रत्यगतः स्वभाव: | 

नंवान्यथा प लिावाधश्न पु सा तना।भवन्यस्वमापितव धानामस्‌ || 


कार्योमें जो यह वाह्य ओर आम्यन्तर उपाधिकी समग्रता 
है बह आपके मतमें द्रव्यगत स्वभाव है, अन्यथा अथोन्‌ ऐसा 
नहीं मानने पर जीवोंकी मोक्षविधि ही नहीं बनती । इसीसे ऋषि 
अवस्थाकों प्राप्त हुए आप वुधजनोंके अभिवन्ध है ॥६०॥ 
इस प्रकार विधिध आचायेके इस कथन पर दृष्टिपात करनेसे 
प्रतीत होता है कि विवज्षित द्रव्यके क्रियाव्यापारमें तद्मिन्न द्रव्यका 
सहक्रिय होना प्रेरककारणका अथे नहीं है, किन्तु विवज्षित 
यको वलात परिणसा देना यह प्रेरक कारणका अथे है। यदि 
ऐसा न होता तो आचाये कुन्दकुन्द ओर आचाये अमृतचन्द्र न 
तो निमित्तकारणके लिए परिंणमाता हैं' जैसे शब्दका प्रयोग करते 
ओर न ही इसे वस्तुस्व॒भाव वतलाते । अतः प्रकृतमें ५रककारणका 
यही अर्थ करना चाहिए कि जो तदूभिन्‍न अन्य द्रव्यकों बलात 
परिणमा देता हैं उसकी प्रेरफकारण संज्ञा है | 
यह एक प्रश्न हैं। उसका समाधान यह हैं कि प्रकृतमें 
आदार्य कुन्दकुन्दने यद्यपि रागादि द्वव्यक्रमरूप निमित्तोंके लिए 
परिणमाता हैं! जैसे शब्दका प्रयोग किया हैं. यह सच हँ परन्तु 
प्रयोजन विशेपसे किया गया यह उपचार कथन ही है। फिर भी 
इसे परमार्थभूत सानकर इसका अथ यदि कोई चलान्‌ परिणनाना 
करता हु ता उसका यह सहान्‌ सृत्त ह,क्यांक उक्ते उल्लखका यह 
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अर्थ करनेपर न तो संसार जीवके कभी भी रागादि द्रव्यकर्मोका 
अभाव बनेगा ओर न वह ( सदा द्रव्यकर्मका सद्भाव रहनेसे )' 
मुक्तिका पात्र हो सकेगा । यदि कहो कि यदि ऐसी बात है तो. 
प्रकृतमें आचाय कुन्दकुन्दने द्रव्यकर्मरूप .निमित्तोंको परिणमाने- 
वाला क्यों कहा तो उसका समाधान यह है कि कोई भी जीव 
अकेला विभाव पर्योयरूपसे परिणमन नहीं करता किन्तु उसको 
वह पर्योय उसमें निमित्त हानेबालें ऐसे अन्य_ द्रव्यके सद्भावम, 
ही होती है "जिसकी उक्त अवस्थाके होनेमें पहले जीवका 
विसाव परिणार्म निमित्त हुआ है | स्पष्ट है कि जोवकों 
विभाव पर्योय ओर पुद्ढटल्कम इन दोनोंके सध्य इस विशेषताको 
दिखलानेके लिए ही उन्होंने प्रकृतमें उक्त प्रकारका 
वचन व्यवहार किया है।. आचार समन्तभद्र और आचाये 
अमृतचन्द्रने जो इसे द्वव्यगत स्वभाव कहा है. सो उसका तात्पये 
भी यही है । वे इसे द्रव्यगत स्वभाव कहकर यह वतला रहे हैं 
कि जीवद्र॒व्यकी अनादिक्रालसे प्रति समय वन्ध पयोयरूप जो 
विभाव पर्याय होती हे ओर पुद्वलोंकी क्चित्‌ कदाचित्‌ या 
अनादि कालसे प्रति समय जो वन्ध पयोय होती है वह अपने 
अपने उपादानसे वन्ध पयोयके उपयुक्त विशेष अवस्थायुक्त 
निमित्तोंके सद्भावमें ही होती हे | यह द्रव्यगत स्वभाव है 
कि जब एक द्रव्य वन्यपयायरूपसे परिणत हाता है तब 
उसके बेसा होते समय अन्य द्रव्य स्वयमेव निमित्त होते 
ही हैं। .आचाये समन्तभद्रने पूर्वोक्त क्ोकमें इस द्रत्यगत 
स्वभावका कथन करनेके वाद जो यह कहा है कि यदि ऐसा नहीं 
भाना जाता है तो जीवोंकी मोक्षविधि नहीं वन सकेगी सो उनका 
यह कथन भी उक्त अर्थंकों ही चरितार्थ करता है। उनके 
कहनेका आशय कि वन्धपयोयरूपस परिणत हाना स्वयं 
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डउपादानका कार्य होकंर सी वह निमित्तके सद्भावमें ही होता हे। 
अन्यथा अथोत्‌ केवल उपादान ओर केवल निसित्तसे वन्धपयोय 
के साननेपर इस जीवकों क्रमी भी सुक्तिकी प्राप्ति नहीं वन 
सकेगी | यतः यह जीव अनादिकालसे वद्ध है ओर काललब्धि 
आदिके समिंलनेपर बह मुक्त होता है अतः जहाँ तक वन्धपयोय 
है बहा तक उसका अन्य द्रव्य स्वयं निमित्त हे। यह द्रव्यगत 
स्वभाव है ओर जब यह जीव मुक्त होता है अथात्‌ अपनी स्वभाव 
पयायको प्रकूट करता है तव बन्धपयोयके निमित्तोंका अभाव 
स्वयं हो जाता है और अपने उपादानके बलसे उसको प्राप्ति 
होती हे । संसार ओर मुक्तिकी व्यवस्था इसी प्रकार बन सकती 
है, अन्य प्रकारसे नहीं यह आचायय समन्तभद्गके उक्त कथनका 
समुबयाथ्थ है | 
यदि कहा जाय कि वन्धपयोयक्के समान जीवकी मुक्ति 
भी एक कार्य है अतः मुक्तिकायमें निमित्तोंका अभाव क्यों 
: स्वीकार किया जाता है। यह कहना तो ठीक हैँ कि जिन 
निमित्तोंके सदसावमें वनन्‍्धपर्याय होती हैं, मुक्तितिपयोय उनके 
अभावमें ही होगी पर मुक्तिपयोयके होनेमें अन्य द्रव्य 
'निमित्त ही नहीं होता यह कहना केसे वुन सकता है १ समाधान 
यह हैं कि आगमसमें प्रत्येक द्रव्यकी स्वभाव (शुद्ध ) पयोयको 
परनिरपेज्ष ही चतलाया है। यहाँ पर परनिपेक्षका अथ यह नहीं 
कि 5क्त पयोयके होनेसें काल द्रव्य भी निमित्त नहीं होता 
किन्तु उसका तात्पये इतना ही है कि जिस प्रकार प्रत्येक समयकी 
चन्धपर्यायक्रे अन्य अन्य कर्मनिषेक निमित्त होते हैं उस प्रकार 
स्वभावपयायके प्रवाहमें कालातिरिक्त कर्मकी निमित्तता नहीं पाई 
जाती । अन्यत्र जहाँ कहाँ मनुष्यगति, वज्ञद्बप्भनाराचसंघनन 
आदिको निमित्त कहा भी हे सो वह आन्नयभूत निमित्तोंकी 


रे ॥+ 


६० जैनतत्त्वमीर्मासा 


विवज्ञामें ही कहा है । वाह्य करणमूत निमित्तोंकी अपेक्षासे नहीं' । 
प्रत्येक द्रव्यकी वह स्वभाव पर्योय प्रथमादि किसी भी समयकी 
क्यों न हों पर होगी वह मात्र अपने उपादानसे ही। उसके 
प्रगट होनेसें अन्य द्रव्य वाह्य करण निमित्त नहीं होगा यह वात 
८व है । यही कारण है कि आचार्य कुन्दकुन्दने संसारी जीवको 
मुक्तिकायकी सिद्धिके लिए निमित्तसे लक्ष्य हटाकर स्वभाव 
सन्मुख होनेका उपदेश दिया है। इस प्रकार इतने विवेचनसे 
भी यही फलित होता है कि लोकमें जिनकी प्रेरक कारण संज्ञा 
ध्यवह्गत की जाती है वे अन्य द्रव्योंके क्रियाज्यापारकों अपने 
अनुसार उत्पन्न करते है. इसलिए उन्हें प्रेरक कारण नहीं कहा 
गया है। किन्तु उनकी ईरण (गति ) क्रियाक्ी प्रकृष्टतता अन्य 

योंके क्रिया व्यापारके समय वलाधानमें निमित्त होती है इस 
वातको ध्यानमें रखकर ही उन्हें प्रेरक कारण कहा गया है और 
यही कारण है कि आगमममं निमित्तोंके आश्रयसे उदासीन ओर 
प्रेरक यह संज्ञाएँ रूढ़ न होकर विश्रत्ता और प्रायोगिक ये संज्ञाएँ 
व्यवद्गत की गयी हैं । वहाँ विश्रसा कार्यमिं पुरुष प्रयत्न निरपेक्ष' 

यॉकों स्व्रीकार क्रिया है ओर प्रायोगिक कार्योमें पुरुप प्रयत्न 
सानेज्ष कार्य स्वीकार किये गये है। इसलिए यदि इस आधारसे 
निमित्त कारणोंके भेंद किए भी जायगें तो बे विश्रसा निमित्त 
कारण ओर प्रायोगिक निमित्त कारण ऐसे दो भेद होंगे। पस्डित- 
प्रवर वनारसीदासजीने स्वरचित समयसार नाटकके सर्वविशुद्धि 
ज्ञानाधिकारमें जो प्रेक कारणोंका निपेध किया हैँ. वह इसी 
अशभिपग्रायसे किया है । वे कहते है :-- 





१, यहाँ पर सिद्ध जीवको मतिमें घर्मद्रव्य, स्थितिमें अ्रधर्म द्रव्य 


और अ्वगाहनमें आ्राकाशद्रव्य निमित्त हुँ पर उसके कथनकोी विवज्षा 
नहीं को है | ४ 


उपादान और निमित्तमोमांपा 


कोऊ शिष्य कहे स्वामी राग-द्वेंप परिणाम ! 


ताको मूल प्रेरक कहहु ठम भोन 


है ॥ 


. पुदूगल करम जोग किधों इन्द्रनिको भोग । 


किधों धन किधों परिजन किधों मौत 


है ॥ 


गुरु कहें छुहों दव अपने अपने रूप | 


सर्व गम तट 
बनि को सदा असहायी परिनोन 


है ॥ 


काऊ दरव काहूकों न प्रेरक कदाचि तातें । 


८ 
राग दोष मोह भूपा मदिरा अ्रचोन 


है ॥६१॥ 


वे इसी तथ्यक्ो स्पष्ट करते हुए पुनः कहते हैं :-- 


कोऊ मुरख यों कहे राग-हेप परिणाम । 


पुद्गलकी जोरावरी बरते आतमराम 


॥६२॥ 


ज्यों ज्यों पुदगल वज्ञ करे घरि घरि कर्म भेप । 


राग दोपको परिणमन त्यों त्यों होइ विशेष 


॥६३॥ 


इहि विधि जो विपरीत पल्र॒ कहे सहहै कोइ 


सो नर राग विरोधसों कबहुं भिन्न न होइ 
सुगुरु कहें जगमें रहे पुदुगल संग सर्दीव 


सहज शुद्ध परिणमनेक्रों ओसर लहै न जी 


तातैं चिद्धावनि विप समरथ-चेतन राड 


राग विरोध मिथ्यातमें समकितमं सिच माउ 


॥१४ | 


व ॥६४॥ 


॥१६॥ 


आ. 


पण्डितप्रवर टोडरमल्लजीने “एक द्रव्य दूसरे द्रत्यकों नहीं 


परिणमाता' इसका समथथन वड़े ही समथ शब्दोंमें 
साक्षमाग प्रकाशक ( प्रू० ७४ ) में लिखते हे-- 


&८+ [के े 


में किया है 


ः 


| वे 


बहुरि इस संसारीकै एक यह उपाय है जो आपके जैसा श्रद्धान है 


€र जैनतत्त्वमो मांसा 


तैसे पदार्थनिकों परिणमाया चाहै सो वे परिणमै तो याका सांचा श्रद्धान 

जाय | परन्तु अनादिनिधन वस्तु जुदे जुदे अपनी मर्यादा लिये 
'परिणमे हं | कीऊ कोऊके आधीन नाहीं । कोऊ किसीका परिणमाया 
'परिणमै नाहीं। तिनिकीं परिशमाया चाहै सो उपाय नाहीं। यह 
तो ( अन्य द्रव्य बलात प्रेक निरमित्तके द्वारा परिणमाया जाता है यह 
विचार तो ) मिथ्यादर्शन ही है। तो सांचा उपाय कहा है! जैसे 
'पदार्थनिका स्वरूप है तैसें श्रद्धान होइ तो सब दुःख दूर होनेका उपाय 
है। तैसें मिथ्यादृष्टि होइ पदार्थनिकों अन्यथा माने अन्यथा परिणमाया 
चाहे तो आप ही ठुखी हो है। बहुरि उनकीं यथार्थ मानना अर ए 
'परिणमाए अन्यथा परिणमैंगे नाहों ऐसा मानना सो ही तिस दुः्खके 
दूरि होनेका उपाय है। भ्रमजनित दुःखका उपाय भ्रम दूर करना ही 
है। भ्रम दूरि होनैतें सम्यक़ श्रद्धान होय सो ही सत्य उपाय जानना 

वे उसी सोज्ञमार्ग प्रकाशक ( ४० ३६१ )में पुनः कहते हैं-- 

परद्॒व्य जोरावरी तो क्‍्योंई बविगारता नाहीं। अपने भाव बिगरें 
सब वह भीं बाह्य निरमित्त है। बहुरि बाका निमित्त बिना भी भाव 
वबिगरे हूँ तातें नियमरूप निमित्त भी नाहीं | 


ये परिडत जीके बचन हैं । इनसे भी यही सिद्ध होता है कि 
लोकमें ऐसा कोई भेरक निमित्त नहीं हे जा अपनेसे भिन्न दसरे 
दब्यकी दस समय न होनेवाली पयोयकों अपनी प्रेरणा द्वारा 
बलात्‌ उत्पन्न कर दे। अतः पूर्वोक्त विवेचनसे यह स्पष्ट हो 
जाता है कि दसरे प्रकारके जो क्रियावान्‌ निमित्त हैं उनमेंसे 
छुछकी लोकरूढिवश ग्रेरक्त निमित्त संज्ञा भले ही रख ली जाय 
पर उसके अनुसार भी अन्य द्रव्योंका परिणमन नहीं होता 
क्योंकि प्रत्येक दृग्यका परिणमन अपने उपादानके अनुसार ही 
होता है । 
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३. अब रहे इच्छा, प्रयत्त ओर कारकसाकल्यके ज्ञानसे 
युक्त तीसरे प्रकारके निमित्त सो प्रथम तो क्रियावान्‌ निमित्तोंको 
लक्ष्य कर हम जो कुछ भी लिख आये हैं बह प्रकृतमें भी 
पूरी तरहसे लागू होता है। यदि कहा जाय कि अन्य द्रव्योंके 
कार्यके प्रति इनका प्रयत्न इच्छा पूर्वक होता है तो यहां 
यह देखना होगा कि थे अपनी इच्छापूर्वेक प्रयत्व द्वारा किस. 
प्रकारके कार्यके उत्पन्न होनेमें प्रेरक कारण हैं । क्‍या जो 
द्रध्य विवक्षित कार्यरूपसे परिणम रहा हे उसके कार्यरूपसे 
परिणमसन करनेमें प्रेक कारण हैं या जो द्रव्य विवज्षित 
कायरूपसे नहीं परिणम रहा है डसे विवक्षित कार्यरूपसे 
परिणमानेमें प्रेरक कारण हैं ? प्रथम पक्षके स्वीकार करने पर तो 
इनकी रंचमात्र भी प्रेर्तता सिद्ध नहीं होती, क्‍योंकि जो द्रव्य 
स्वयं विवक्तित कार्यरूपसे परिणमन कर रहा है उसमें उन्होंने 
क्या किया, अथोत कुछ भी नहीं किया। दूसरे पक्षके स्वीकार 
करने पर देखना होगा कि जो द्रव्य स्वयं विवक्तित कार्यरूपसे 
नहीं परिणम रहा है उसे क्‍या ये विवक्षित कायरूपसे परिणमा 
सकते है ? उदाहरणाथे हम यव चीजको लें। हमारी इच्छा है 
कि इससे गेंहूंका पोधा उग आवे। तो क्या हमारे चाहनेमात्रसे 
या इच्छानुसार प्रयत्न करनेसे ऐसा हो जायगा ? प्रेरक निमित्त 
वादी कहेगा कि ऐसा कैसे हो सकता है ? तो हम पूछते हैं कि जब 
यव बीजसे गेंहूंका पोधा नहीं उग सकता ऐसी अवस्थामें आप 
ऐसा क्‍यों मानते हैं कि जैसा हम चाहते हैं वेसा अन्य द्रव्यको 
परिणमा लेते हें। 

प्रेरक निमित्तवादी कहेगा कि हमारी मान्यताका आशय यह 
है कि विवक्षित द्रव्यसे कार्य तो उसीके अनुरूप होगा पर हम. 


#४ जैनतत्वमीमांसा 


हक चर 


बह कार्य आगे पीछे हो यह कर सकते हैं। डदाहरणाथ जो 
आमका फल १९४५ दिन वाद पकेगा उसे हम प्रयत्न विशेपसे १४५ 
दिन पहले पत्र। सकते हैं या जो फल ४ दिन वाद नष्ट होनेवाल। 
है उसे हम प्रययन विशेषसे चार माह तक रक्षित रख सकते हैं ; 
यही हमारी या अन्य निमित्तोंकी प्रेरकता है। परन्तु जब प्रेरक 
निमित्तवादीके इस कथन पर विचार करते हैं ता इसमें स्चसात्र 
भी सार प्रतीत नहीं होता, क्‍योंकि जिस प्रकार तियकप्रचयरूपसे 
अवस्थित द्रव्यका एक प्रदेश उसीके अन्य प्रदेशरूप नहीं हो 
सकता, एक शुण अन्य गुणहूप नहीं हो सकता अथवा एक्र 
दृव्यके प्रदेश अन्य द्रव्यके प्रदेशरूप नहीं हो सकते या एक 
द्रव्यके गुण अन्य द्रव्यके शुणरूप नहीं हो सकते उसी प्रकार 
प्रत्येक द्रव्यकी ऊरध्य प्रचयरूपसे अवस्थित पर्यायोंमें भी परिवतन 
होना सम्भव नहीं है। अत्येक द्रव्यक्ी द्रव्य पर्यायें और गुण- 
पयोयें तुल्य हैं । उनमेंसे जिस पर्योयका जो स्वकाल है उसके 
श्राप्त होने पर ही वह पर्याय होती है । यु 


यद्यपि ऊपरी इृष्टिसे विचार करनेपर हमें ऐसा प्रतीत होता 
है कि जो आम्रफल पन्द्रह दिन बाद पकनेवाला था उसे हमने 
प्रयोग विशेषसे १४ दिन पहले पका लिया। पर विचार तो कीजिये 
कि इन पन्‍न्द्रह दिनोंके भीतर जो उस आम्रफलकी पर्यायें होनेवाली 
थीं जो क्रि आपके प्रयोग विशेषसे नहीं हुईं उनका क्या हुआ, 
वे बिना हुए ही अतीत हो गई या आगे होंगी ? विना हुए वे 
अतीत हो गई यह कहना तो सम्भव नहीं हैं, क्योंकि जो वस्तु हुईं 
नहीं बह अतीत कैसे हो सकती हैं ? आगे होंगी यह कहना भी 
सम्भव नहीं है, क्योंकि ऐसा माननेपर किसी भी पर्योयका 
स्वकाल नहीं वन सकेगा। यह केवल एक पर्यायक्रा प्रश्न नहीं 
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| 


किन्तु उसके बाद आनेवाली अनन्त पर्यायोंका प्रश्न है, क्योंकि 


4 की 


'किसी एक विवज्षित पयायके स्वकालमें न होनेसे सभी जीवों 
ओर पुद्ललोंकी पर्यायोंके स्वकालका नियम नहीं रहता। इतना 
ही नहीं किन्तु अकालपाक आदिके आश्रयसे जिन पयोयोंका हम 
बीचमें नहीं होना मान लेते हैं उनका अमाव हो जानेसे सब 
द्रव्योंकी पयोये काल द्रव्यकी पयायोंके समान हैं यह व्यवस्था 
विघटित हो जाती है जो कि युक्त नहीं है | जब कि यह सिद्ध 
किया जा चुका है कि धरत्येक कार्यका उत्पाद अपने अपने उपादान 
के अनुसार ही होता है ऐसी अवस्थासें इन निमित्तोंके अनुसार 
भी आगे पीछे कार्योका परिणमन मानना नितानत असंगत हैं | 
इसी तथ्यकों ध्यानसें रखकर आचाय कुन्दकुन्दने समयप्राश्चतमें 
कहा है :-- 
अश्णदविएश अण्णदव्वस्स ण॒कीरए गुणुपाश्रो । 
तम्हा उ खब्बदव्वा उप्पज्जंते सहावंश ॥३७२॥ 
अन्य द्र॒ब्यके द्वारा अन्य द्रव्यके गुण ( विशेषता ) का 
उत्पाद नहीं किया जा सकता, इसलिये सभी द्रव्य अपने-अपने 
स्वभावसे उत्पन्न होते हैं ॥३७२॥ 
इस प्रकार उपादानकारण ओर निमित्तकारणका स्वरूप क्या 
है ओर उनका प्रत्येक कायकी उत्पत्तिमें क्‍या स्थान है इसका 
विचार किया । 
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कर्ता परिणामी द्रव्य कर्मरूप परिणाम । 
होता है निजमें सदा परक़ा नहिं कुछ काम ॥ 


वस्तुस्वरूपके विचारके साथ निमित्त-उपादानका भी विचार 
किया । अब कठे-कर्मकी मीमांसा करनी है । उसमें यह वात तो 
स्पष्ट है कि जो भी कार्य होता है वह स्वयं कर्म संज्ञाको 
प्राप्त होता है इसमें किसीको विवाद नहीं है। जो भी विवाद है 
वह कतीके सम्वन्धसें ही है, अतएव मख्यरूपसे इसीका विचार 
करना है | जो स्वतन्त्ररूपसे कार्य करे वह कर्ता, क्तोका सामान्य 
रूपसे यह अथ स्पष्ट होने पर भी उसके .विशेष अर्थमें मतभेद 
है, अतएव इसीका निर्णय यहाँ पर करना है ।-इसकी मीमांसाको 
आगे बढ़ानेके लिये सर्वप्रथम हम नेयायिक दर्शनको लेते हैं । 
नैयायिक दर्शनमें कारण द्रव्य परमाणु आदिसे कार्यद्रव्य दरयगणुक 
आदिका सर्वथा भेद मानकर परमाणुरूप कारण द्रव्यको सर्वथा 
नित्य" और कार्यद्रव्यकों सर्वथा अनित्य माना गया है, इसलिये 
उनके मतमें यंह प्रश्न ही नहीं उठता कि दो परमारुए स्त्रयं अपनी 
अपनी उपादानगंत योग्यतासे परिणमनंकर इथणुक वन जावेंगे 
क्योंकि जव वे सर्वथा नित्य हैं ओर उनमें शक्तिरूपसे भी कार्य 


१. कपालहयसे समवेत घटकी उत्पत्तिमें घट कपालठयका परिणाम... 
नहीं है, इसलिए वें कार्यरूपसे अ्नित्य होने पर भी कार्यक प्रति 
अ्परिणामी ही हैं । यही वात श्रन्य समवायी कारणोंके विपयमें भी जान 
लेनी चाहिए । 
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: सर्वथा असत्‌ है तब वे उच्यणुकरूप केसे परिशमन कर सकते हैं | 
उनसे ससवेत होकर हथरणुक कार्यकों उत्पत्ति कश्नेवाला कोई 
दूसरा कारण होना चाहिये जो उसकी उत्पत्ति करता है। वह 
अज्ञानी तो हो नहीं सकता, क्योंकि जब तक उसे कारण 
साकल्यका ज्ञान न होगा तव तक वह दचणुक कार्यके 
समवायी, असमवायी ओर निमित्त कारणोंका संयोजन कैसे 
करेगा। उसे ग्राणियोंके अच्ष्टका भी विचार करना होगा | वह 
चिकीषों ( करनेकी इच्छा ) से रहित भी नहीं हो सकता, क्योंकि 
कारकसाकल्यका ज्ञान होने पर भी जब तक उसे हयरणुक 
बनानेकी इच्छा नहीं होगी तव तक वह उस कारकों केसे कर 
सकेगा। वह प्रयत्नसे रहित भी नहीं हो सकता, क्थोंकि उसे 
कारकसाकल्यका ज्ञान ओर वनानेकी इच्छा होने पर भी जब 
तक वह हयणुक वनानेके उपक्रसमें नहीं लगेगा तवतक इयख़ुक 
कार्यकी उत्पत्ति कैसे हो सकेगी। इसलिए इस मतकी सानन्‍्यता 
है कि जो कारकसाकल्यका ज्ञान रखता है, जो कार्य करनेकी 
इच्छासे युक्त है ओर जो कार्य करनेके प्रयत्नमें लगा हुआ है 
ऐसा व्यक्ति ही उस काययका कतो हो सकता है । समवायी कारण 
स्वयं अपरिणामी हैं, इसलिए इस दर्शनमें उक्त विशेषताओंसे 
युक्त व्यक्ति कतो माना गया है यह उक्त कथनका तात्पर्य है । 
यद्यपि सचेतन अन्य मनुष्यादिमें भी ये तीन विशेपताएँ देखी 
जाती हैं, परन्तु उन्हें अद्ट्ट और परमारु आदिका पृरा ज्ञान न 
होनेसे ये की नहीं हो सकते | अतः इस दर्शनमें कर्तारूपसे 
अलगसे एक अनादि इंश्वरकी सृष्टि की गई हैं। एक बात ओर 
है जो यहाँ विशेषरूपसे ध्यान देने योग्य है । यद्यपि इस बातका 
निर्देश हम प्रारम्भमें ही कर आये हैं, परन्तु प्रयोजन विशेषके 
कारण यहाँ पर हम उसका पुनः उल्लेख कर रहे है । वह यह 
थ 
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कि परसारु आदि कारण सामग्री स्वयं अपरिणामी होती हे अतः 
उसके स्वयं कायरूपसे परिणत न होनेके कारण वह अपनी प्रेरणा- 
वश उनसे समवेत कायको उत्पत्ति करता है, इस लिए बह सब 
कार्योका प्रेरक निमित्त कारण हाता हे। अन्य जितने दिशा, 
काल और आकाश आदि अचेतन और मनुष्यादि सचेतन पदाथ 
होते हैं वे सव निमित्त होकर भी प्रेरक निमित्त नहीं होते | इस 
प्रकार इस दशनमें तीन प्रकारके_ कारण साने गये हें---सम- 
वायीकारण, असमवायीकारण ओर निमित्तकारण। निमित्त- 
कारणोंके दो भेद हैं--प्रेरननिमित्तकारण और इतरनिमित्तकारण | 
प्रेरननिमित्तकारण ईश्वर है ओर शेप इतरनिमित्तकारण हैं। 
यद्यपि कुम्हार आदि घटादि कार्योके सजनमें प्रेरक निमित्तहपसे 
प्रतीत होते हैं ऐसा कहा जाता हे परन्तु यह सब कथनमात्र 
है, क्योंकि इश्वरकी इच्छासे प्रेरित होकर ही वे घटादि कार्यके 
होनेमें निमित्त होते हैं, स्वयं स्वतन्त्ररूपसे वे घटादि कार्योंको 
नहीं कर सकते, इसलिए वस्तुतः इस दशनमें प्रेरक निमित्त- 
कारण एकमात्र ईश्वर ही माना गया है, क्‍योंकि वही 
प्राणियोंके अहुट आदिका विचार कर स्वतन्त्ररूपसे कार्योक्ी 
सष्टि करता है। जैसा कि उनके यहाँ वचन हे-- 
अज्ञो जन्तुरनीशो5यमात्मनः सुख-दुःखयोः | 
ईश्वरपेरितों गच्छेत्‌ स्वर्ग वा श्रश्रमेव वा ॥ 
यह जन्तु अज्ञ हे ओर अपने सुख दुखका अनीश हें, 
* इसलिए ईश्वरसे श्रेरित होकर स्वर्ग जाता हे या नरक जाता है। 


इसलिए नेयायिक दर्शानमें कताका जो लक्षण क्रिया गया है 
वह इस प्रकार है. 
ज्ञानचिकीर्पाप्रवत्नाधारता हि कतृत्वम्‌ | 
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जो ज्ञान, विक्रोषो ओर प्रयत्तक्रा आधार है वह कता है। 


यद्यपि यहाँ पर यह प्रश्न किया जा सकता है कि जब इश्वर 
सव कार्योका प्रेरक कतो है तव बह सब प्राणियोंकी सृष्टि, सुख- 
डुख ओर भोग एक ग्रकारके क्यों नहीं वनाता, परन्तु इस प्रश्न 
के उत्तरमें उस दर्शनका यह्‌ वक्तव्य है कि ईश्वर सुख-दुख और 
भोगसामसग्री जो भी वनाता है वह सब्र ग्राणियोंके अच्ट्टके 
अनुसार ही वनाता है। लोकमें दृयणुकसे लेकर ऐसा एक भी 
कारय नहीं है जो प्राणियोंक अचद्ृटकी सहायताके बिना वनाया 
जाता हो ओर अहृष्ट स्वयं अचेतन है, इसलिए बह कर्ता नहीं 
हो सकता । वह चेतनाधिष्ठित होकर ही कार्य करनमेमें प्रवृत्त 
होता है ओर अपने आत्माको उसका अधिए्ठाता मानना ठीक 
नहीं है, क्‍योंकि उसे अहृष्ठ ओर परमार आदिका ज्ञान नहीं 
होता, इसलिए इस दर्शनके अनुसार निखिल जगतका कतों एक 
ईश्वर ही हो सकता है, क्योंकि कर्ताका पूरा लक्षण उसीमें घटित 
होता है। 

यह नैयायिकदर्शनका हादे है । ओर भी जितने इंश्वरवादी दशन 
हैं उनका भी लगभग यही सत है। प्रकृतमें विशेष प्रयोजनीय न 
होनेसे हम अन्य दर्शनोंकी यहाँ मीमांसा नहीं करेंगे | 

अब इसके प्रकाशमें जैनदशनके मन्तव्यों पर विचार 
कीजिए | यह तो हम पहले ही वतला आये हैं. कि इस दर्शनके 
अनसार सब द्रव्य स्वभावसे परिणामी नित्य है। प्रत्येक समयमें 
द्ृब्यकी एक पर्यायका व्यय होना ओर नवीन पर्यायका उत्पाद 
होना यह उसका परिणामस्थभाव है । तथा अपनी सच पर्यायोंमें 
से जाते हए अन्वयरूपसे उसका स्थित रहना यह उसका नित्य 
स्वभाव है । जैनदर्शनके अनुसार कोई द्रव्य न तो सबधा नित्य 
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है ओर न सर्वथा अनित्य ही है। किन्तु सामान्यकी अपेक्षा 
नित्य है ओर पर्योयकी अपेक्षा अनित्य हे, इसलिंएं वह प्रत्येक 
समयमें नित्यानित्यस्वभावकों लिए हुए हे। ऐसा नियम है कि 
प्रत्येक द्रव्यम॑ पड़स्थानपतित हानि ओर पडस्थानपतित 
वृद्धिरूपसे प्रवतमान अनन्त अगुरुलधु गुण (अविभागगप्रतिच्छेद ) 
होते है जिनके कारण छुहों द्र॒व्योंका स्वभावसे उत्पाद . 
ओर व्यय होता रहता है। जो वर्तमानमें अशुद्ध द्रव्य हैं 
उनमें भी यह उत्पाद-ध्यय होता है और जो शुद्ध द्वव्य 
हैं उनमें भी यह उत्पाद-घ्थय होता है । इतना अवश्य है कि 
अशुद्ध द्रव्योंके प्रत्येक समयमें होनेवाले उत्पाद-व्ययके अन्य 

अन्य निमित्त होते हैं। उद्यहरणार्थ विवज्षित समयमें जीवका 
जो क्रोध परिणामका उत्पाद हुआ है उसमें क्रोध संज्ञावाले जो 
कमनिपेक निमित्त होते हैं थे कर्मनिपेक दूसरे समयमें होनेवाले 
जीवके क्रोधपरिणामम निमित्त नहीं होते। उस समयके जीवके 
क्रीधपरिणामसें निमित्त होनेवाले क्रोधसंज्ञावाले कमेनिपेक दूसरे 
है। यह निमित्त-नमित्तिकक्रमपरम्परा जिस ग्रकार संसारी 
जीवोंके प्रत्येक समयके जीवनग्रवाहमें चरितार्थ है! बसी प्रकार 
पुद्टल स्कन्धोंमें भी घटित कर लेनी चाहिए, क्योंकि पुद्नलस्कन्धोंमें 
भी प्रति समय नये पुद्गलोंका संयोजन ओर पुराने पुद्गलोंका 
वियोजन होता रहता है जो परस्पर द्रव्य और अर्थरूप नई 
पर्यायके होनेमें निमित्त होते रहते हैं । अर्थात्‌ पुराने परमाणुओं- 
की निर्जराकों निमित्त कर उस स्कन्धमें अपने उपादानके अनुसार 
अन्य स्पर्श पयोयका उदय होता है ओर उस स्पश पर्यायको 
निम्मित्त कर नये परमाणुओंका वन्ध होता है यह उक्त कथनका 
तात्पय है। परन्तु इतनेमात्रसे इन द्रव्योंका प्रत्येक समयमें जो 
उत्पाद व्यय होता है उसके करता ये निमित्त हैं ऐसा नहीं माना 
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जा सकता । उत्पाद-व्यय तो तब भी होता हैं जब ये निमित्त 
होते हैं ओर शुद्धदशार्म जब ये निमित्त नहीं होते तव भी वह 
होता रहता है। पर्यायरूपसे प्रत्येक द्रव्यका उत्पन्न होना ओर 
नष्ट होना यह उसका अपना स्वभाव है। जिसमें पडस्थानपतित 
हानि ओर पषडस्थानपतित वृद्धिरूपसे प्रवतमान अनन्त अगुरु- 
लघु गुण प्रयोजक है। हम इतना जानकर कि अशद्भ द्र॒व्योमें 
निमित्त बदलनेके साथ पयोय बदलती है दूसरे द्र॒व्यकी उस 
पर्यायको निमित्तका काय माननेकी चेष्टा करते है. परन्तु इस वातका 
विचार नहीं करते कि क्‍या वह द्रव्य उस समय अनन्त अगुरु- 
लघु गुणोंके आलम्बनसे होनेवाले' अपने परिणाम स्वभावकों 
छोड़ देता है ? यदि नहीं छोड़ता हे तो विचार कीजिए कि उस 
समय होनेवाली वह्‌ पर्याय निमित्तका कार्य केसे कह्य जा सकता 
है ? साथ ही निमित्तकों नेमित्तिक पर्यायोंका कत्ता माननेसें जो 
यह आपत्ति आती है कि इस प्रकार तो निर्मित्त एक साथ दो 
द्रव्योंकी दो पयोयोंका कत्तो हो जायगा उसका वारण कैसे किया 
जा सकेगा। आचाये झुन्दकुन्दने समयप्राभ्नतमें ऐसे सनुप्यको 
जो निमित्तको नेमित्तिकपर्यायका कत्ता मानता है द्विक्रियावादी 
मिथ्यादृष्टि कहा है सो ठीक हो कहा हैं | वे कहते है-- 
जदि पुग्गलकम्ममियण कुब्बद़े तं चेव वेदयदि आदा । 
दोकिरियावदिरियं पसजदि सम्म॑ जिशावम्द ॥८०॥ 

यदि आत्मा इस पुद्बल कर्सको करे ओर उसीका भागे ता 
वह आत्मा दो क्रियाओंसे अभिन्न ठहरता हैँ जो मिनदेबके 
सम्बक्‌ सतसे बाहर है ॥८५॥ 


70॥| रा ॥+ 


वह जिनदेवके सम्यक्‌ सतसे बाहर केसे 
रे च््ट 
करते हुए वे कहते हे-- 


इसका सनसाधार 
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है 


कथबित्‌ अभिन्न माना गया है। साथ ही द्रन्‍्यदृष्टिसे यह 
कारणमें कार्यका कथख़्ित्‌ सत्त्व स्वीकार करता है, इसलिए इस 
दर्शनमें कार्यरूप परिणत हुआ द्रव्य ही उसका कर्ता हो सकता 
है,अन्य द्रव्य नहीं | यही कारण है कि इस दर्शनमें कताका लक्षण 
नैयायिक दशोनके समान न करके जो परिणमन करता है वह 
कतो है? यह किया गया है। समयग्राभ्ृतके कलशोंमें इस 
विषयको स्पष्ट करते हुए बतलाया है-- 


यः परिणशमति स कर्ता यः परिणामों भवेत्त तत्कर्म | 

या परिणतिः क्रिया सा त्रयमपि भिन्‍ने न बस्तुतवा ॥५१॥ 
एकः परिणभति सदा परिणामो जायते सदेकस्य | 
एकस्य परिणुतिः स्थादनेकमप्येकमेव यतः ॥५२॥ 


नोभी परिणमतः खजु परिणामों नोभयोः म्रजायेत । 
उभयथोन परिणतिः स्थाद्रदनेकमनेकमेव सदा ॥५३॥ 5 


मैकस्य हि कर्तारी द्वो स्तो द्वें क्मणी न चैकस्थ । 
नैकस्य च्‌ क्रिये दे एकमनेक यतो न स्वात' ॥४५॥ 


जो परिणमता है वह कर्ता है, जो परिणाम होता है बह कर्म 
है और जो परिणति होती है वह क्रिया है । ये तीनों ही वास्तवमें 
सिन्न नहीं हैं. ॥४१॥ सदा एक द्रव्य परिशमता हैं, सदा एकका 
परिणाम होता है और सदा एककी परिणति होती है, क्‍योंकि 
करता, कम ओर क्रियाके भेदसे वह अनेक होकर भी एक ही 
है ॥४२५। नियमसे दो पदार्थ मिलकर परिणमन नहीं करते, दोका 
मिलकर एक परिणाम नहीं होता ओर दोकी मिलकर एक 
परिणति नहीं होती, क्योंकि अनेक सदा अनेक ही हैं ॥४३॥ 
नियमसे एक कम्मके दो कर्ता नहीं हांते, एक्र कर्ताके दो कस नहीं 
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होते ओर परिणमन करते हुए एक द्रव्यको दो क्रियायें नहीं होतीं, 
क्योंकि एक अनेक नहीं होता ॥४४॥ 


परिडतप्रवर बनारसीदासजी इसी विपथको स्पष्ट करते हुए 
कहते हैं--. 


कर्ता परिणामी द्रव्य कर्मरूप परिणाम | 

क्रिया पर्यायकी फेरनी वस्तु एक भय नाम | ७ ॥। 

कर्ता कर्म क्रिया करे क्रिया कर्म कर्तार । 

नाम भेद बहुविधि भयो वस्तु एक निर्धार ॥ ८ ॥ 

एक कर्म कतंव्यता करे न कर्ता दोय | 

दुधा द्रव्य सत्ता सु ता एक भाव क्यों होय ॥ ६ ॥ 

इसी विपयको ओर स्पप्ट करते हुए वे पुनः कहते है-- 

एक परिणामके न करता दरबर दोय, दोय परिणाम एक द्रव्य न धरत है । 
एक करवूति दोय द्रव्य कबहूँ न करे, दौय करवूति एक द्रव्य न कप्त ४ ॥ 
जीव पुद्दल एक खेत अवगादि दोऊ,अ्पने थ्रपने रूप काठ न टरत है | 
जड़ परिणामनिको करता है पुद्दल, चिदानन्द्‌ चतन स्वभाव श्राचरत 


यहाँ पर कोई प्रश्न करता है कि जब एक द्रव्य दूसरे 
द्रव्थरूप नहीं परिणमता है यह वस्तु मयोदा है तब परसमय 
( मिथ्या ष्टि ) को पुद्नल कर्मप्रदेशोंमें स्थित क्यों कहा गया £ ? 
यह एक प्रश्न हे। समाधान यह है कि चाहे मभिथ्याहृष्टि जीव 
हो ओर चाहे सम्यग्ट्ष्टि जीव हो वे सदाकाल 'अपने-अपने स्वरूप 
चतप्टयमें ही श्रवस्थित रहते & । उसे छोड़कर वे अन्य द्रब्यफे 
स्वरूपचतप्टयरूप त्रिकालमें नहीं हाते। फिर भी जा यह कहा 
जाता है कि मिथ्याहप्टि जीव पुद्वलकमगप्रदशोंमें म्वस्थित गहने 
हैं सो यह कथन मिथ्याद्ृष्टिकी मान्यताकों दिखलानेके लिए 
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ही किया गया है। अपने अज्ञानके कारण मिथ्याद्रष्टि जीवकी 
स्वपरका भेदविज्ञान न होनेके कारण सदाकाल ऐसी मान्यता 
बनी रहती है जिससे वह स्तर क्या और पर क्या इसकी पहचान 
करनेमें सर्वंवा असमर्थ रहता है और इसीलिए उसे पुद्ठल 
क्ंप्रदेशोंमें अवस्थित कहा गया है। बस्तुतः विचारकर देखा 
जाय तो दो द्रव्य मिलकर न तो कभी एक होते हैं, ओर न कभी 
उनका मिलकर एक परिणाम होता है और न कभी वे एक 
दूसरेके परिणामको उत्पन्न ही कर सकते हैं । इन्हीं सब वातोंका 
ऊहापोहकर आचार्य कुन्दकुन्द  स्वविशुद्ध  ज्ञानाधिकारमें 
कहते हैं-- 
दवियं ज॑ उप्पजइ गुणेहिं तं तेहिं जाणसु अणरणं | 
जह कडयादीहिं दु पजएहिं कणयं अणणणमिह ॥३०८॥ 
जीवस्साजीवस्स दु जे परिणामा ढु देसिया सुत्ते | 
त॑ जीवमजीव॑ वा तेहिमणण्णं बियाणाहि ॥३०६॥ 
ण कुदो चि वि उप्पएणो जम्हा कज्जं ण॒ तेश सो आदा । 
उप्पादेदि शण॒ कि वि वि कारणमवि तेण ण॒ स होइ ॥३१०॥ 
कम्मं पडुच कत्ता कत्तारं तह पहडुच्च कम्माणि। 
उप्पज्जंति य शियमा सिद्धी हु ण॒ दीसए अण्णा ॥३११॥ 
जिस प्रकार लोकमें कटक आदि पर्यायरूपस उत्पन्न होता 
हुआ सबर्ण उनसे अभिन्न है उसी प्रकार जो द्रव्य अपने जिन 
गुणों (विशेषताओं ) को लेकर उत्पन्न होता हे डसे डनसे 
अभिन्न जानो । सूत्रमें जीव ओर अजीवके जो परिणाम कहे गये 
हैं उनसे उस जीव और अजीचको अभिन्न जानी | यतः वह 
आत्मा अन्य किसीसे भी उत्पन्न नहीं हुआ है, इसलिए वह 
अन्य किसीका कार्य नहीं है ओर वह अन्य क्रिसीकों उत्पन्न नहीं 
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करता है, इसलिए वह अन्य किसीका कारण भी नहीं है, क्‍योंकि 
नियमसे कर्मकी अपेक्षा कतो होता है ओर कतोकी अपेक्षा कर्म 
उत्पन्न होते हैं ऐसा नियम है | अन्य प्रकारसे कतो-कर्मकी सिद्धि 
हां देखी जाती ॥ ३०८-३११॥ 
इस प्रकार जैनदर्शनके अनुसार करता किसे कहते हैं ओर 
कम किसे कहते हैं तथा उन दोनोंका परस्पर कया सस्वन्ध है 
इसका स्पष्ट बोध हो जानेपर भी जो महानुभाव इस तथ्यको 
'हृदयंगम न करके उपादानके समान निमित्तकों भी कतो मानते हैं 
उन्हें यहाँ सब प्रथम कुछ शामख््रीय उदाहरण देकर शास्त्रोंमें 
निमित्तोंका प्रयोग कितने अर्थो्सें किया गया है इसकी जानकारी 
करा देना उचित प्रतीत होता है । यथा-- 
कहींपर उसका कथन निमित्त शब्द द्वारा ही किया गया है | 
यथा-- 
आयुर्नामकर्मोद्यनिमिच आत्मनः पर्यायो भवः । 
आयु नामकमेका उदय हे निमित्त जिसमें ऐसी आत्माकी 
पयोय भव कहलाती है। 

[ त० सू०, अ० १, सूत्र २१ सर्वार्थसिद्धि ] 
कहींपर उसका कथन आलस्वन परक किया गया है। यथा- 
वीर्यान्तरायमनःपर्ययज्ञानावरणक्षयोपशमाहेपाड्नामाला भाव प्टम्मा- 

दात्मनः परकीयमनःसम्बन्धेन लब्धवृत्तिदययोगो मनाःपर्यः । 
वीर्यान्तराय और मनःपययज्ञानावरणके कज्योपशम ओर 

आड्गपाड़ नासकर्मफे लाभके आलस्वनसे आत्माके परकीय 

सनके सस्वन्धसे लब्धबृत्ति उपयोगका मनःपथयज्ञान कहते है-- 


ञ्य उदय २5 स्वार्धासि हक 
[ त० सू०, वआ० १, रुत ६३२, सवाधासाजु ] 
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कहॉँपर उसका कथन हेतुपरक किया गया है | यथा-- 
लीवपरिणामहेदु' कम्मत्तं पुग्गला परिणमंति । 
जीवके परिणामोंकों हेतु करके पुद्ठल कर्मरूपसे परिणमन 
करते हैं । 

[ समय्रप्राम्त गाथा 4० ] 
कहांपर उसका कथन आश्रयपरक किया गया है। यथा-- 
गत्तिपरिणामिनां जीव-परदगलानां गत्युपग्रहे क्तव्ये धर्मास्तिकायः 

साधारणाश्रयों जलवन्मत्स्थगमने । 
जिस प्रकार मछलीके गमनमें जल साधारण आश्रय है उसी 
प्रकार गसन करनेवाले जीव ओर पुद्कलोंका गमनरूप उपग्रह 
कतेव्य होनपर धर्मोस्तिकाय साधारण आश्रय है | 
[ त० स॒०, अ० ५, सू० १७ सर्वार्थसिद्धि 
कहींपर उसका कथन प्रे रणापरक किया गया है। यथा-- 
तत्सामथ्योपेतेन क्रियावतात्मना प्रयमाणाः पुदूगला वाक्त्वेन विपरि- 
णुमन्त इति ट्रव्यवागपि पोद्यलिकी । 
उस सामथ्यसे युक्त क्रियावान्‌ आत्माके द्वारा प्रे यमाण पुद्टल 
चचनरूपसे परिणमन करते हैं इसलिए द्रव्यवचन भी पोद्गलिक है। 
[ त० सू०, अ० ५९, सू० १६ सर्वार्थसिद्धि ] 
कहाँपर उसका कथन अधिकरणपरक किया गया है। यथा-- 
अनुग्राहकसम्बन्धविच्छेदे वेंकलव्यविशेष: शोकः | 
अनुग्राहकके सम्बन्धका विच्छेद होने पर बेकक्‍्लव्यरूप 
परिणामचिशेपका नाम शोक है | 
[ त्त० सू०, आ० ६, सत्न ११ सर्वार्थसिद्धि ] 
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कहीं पर उसका कथन साधन परक किया गया है यथा--- 


साधन द्विंविधम--आमस्यन्तरं बाह्य च। आमभ्यन्तरं दर्शनमोह- 
स्योपशमः क्षयः क्षुयोपशमों वा । बाह्यं नारकाणां प्राक चत॒र्थ्याः 
सम्यग्दशनस्य साधन केपाश्वित्‌ जातिस्मरणम''**** । 


साधन दो प्रकारका है--आभ्यन्तर ओर वाह्मय । दर्शनमोनीय 
पु 
का उपशस, क्षय ओर ज्ञयोपशम आमभ्यन्तर साधन है। 
० 4 जे ४३ ५ 4४ ५ 
नारकियोंका चोथी प्रथिवीसे पहले वाह्य साधन किन्हींका 
जातिस्मरण है *'***** । 
[ त० सू०, अ० १, यूत्र ७ सर्वार्थसिद्धि ] 
कहीं पर उसका कथन उत्पादक ओर कर्तापरक किया गया 
है। यथा-- 
जीवो ण्‌ करेंदि घर्ड णेव पड णेव सेसगे दब्ये | 
जोगुवशोया उप्पादगा य तेसि हवदि कत्ता ॥१००॥ 
जीव घटको नहीं करता, पटको नहीं करता और शेप द्र॒ब्यों- 
कर के ्े 25०६ च्् आप 
को भी नहीं करता। योग ओर उपयोग उनके उत्पादक हैं तथा योग 
आर उपयोगका कतो आत्मा है ॥१००॥ 
[ समयप्रारत गाथा १०० ] 
ओर भी-- 
सामण्णपश्चया खलु चउरो भण्णंति वंधकत्तारो | 
चार सामान्य प्रत्यय बन्धके कतो कहे गये हैं । 
[ समयप्रार्त गाथा १०९ ] 


कहीं पर उसका कथन हेतुकतोपरक किया गया है । चधा-- 
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यद्रेव॑ कालस्य क्रियावच् प्राप्नोति । यथा शिप्यो5धीते उपाध्यायो5- 
ध्यापयतीति ? नेव दोपः, निमित्तमात्रेषपि हेतुकत व्यपदेशों दृष्ट । बथा 
कारीपोऊग्निरध्यापवति | एबं कालस्व हेतुकतृ ता | 
शंका--यदि ऐसा है तो काल क्रियावान्‌ द्रव्य प्राप्त होता है । 
जैसे शिष्य पढ़ता है ओर उपाध्याय पढ़ाता है ? 
समाधान--यह कोई दोप नहीं है, क्योंकि निमित्तमात्रसें भी 
नस ली घर 
हवेतुकतों व्यपदेश देखा जाता हैं । जेंसे कण्डेकी अग्नि पढ़ाती है । 
उसी प्रकार कालद्रव्य हेतुकता हैं । 
[ त० सू०, आऋ० ५, सत्र २२ सवार्थसिद्धि ] 
ओर भी 
यथा हि गतिपरिणतः प्रभञ्ञनो वैजयन्तीनां गतिपरिणामस्य देतुकर्ता5- 
वलोक्यते न तथा धमः । 
जिस प्रकार गतिपरिणत पवन ध्वजाओंके गतिपरिणामका 
कर्ता दिखाई देता हे उस प्रकार धर्मद्रव्य नहीं | 
[ पंचास्तिकाय गाथा ८८ टीका ] 
कहीं पर उसका कथन निमित्तकतोपरक किया गया है। 
यथा-- 
अनित्यों बोगोपयोगावेब तत्र निमित्तत्वेन कर्ततारी... | 
अनित्य योग और उपयोग ही वहाँ पर निमित्तरूपसे 
कता हैं । 
[ समग्रप्रा० गा० १०० आत्मख्याति टी० ] 
इस प्रकार हम देखते हें कि शाल्रोंमं निर्मित्तकारणका 
निमित्त, आलम्बन, साथन, हेतु, प्रत्यय, कारण, प्रेरक, 
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उत्पादक, कतों, हेतुकतों ओर निमित्तकर्ता इत्यादि विविधरूपसे 
कथन किया गया हे। तथा अधिकरण ओर आश्रय अथर्मे 
भी इसका प्रयोग हुआ है ।' जिन्हें उदासीन निमित्त कहा 
जाता है उनके अथर्में भी इन शब्दोंका प्रयोग हुंआ है ओर 
जिन्हें प्रेरक कारण कहा जाता है उनके अथमें भी इन शब्दोंका 
प्रयोग हुआ है।इन शब्दोंके प्रयोग करनेमें एकादि स्थलका 
छोड़कर किसी प्रकारकी सीमा दृष्टिगोचर नहीं होती । इतना 
ही नहीं, उदासीन निमित्त कार्यकी उत्पत्तिमें किस प्रकारसे हेतु 
होते हैं यह समभानेके लिए जहाँ पर भी उदाहरणोंके साथ 
कथन किया गया है वहाँ पर वे उदाहरण क्रियावान द्रव्योंके ही 
दिये गये हैं । इस परसे पू्वाचाये क्रियावान्‌ द्रव्योंकी निमित्ततासे 
निष्क्रिय द्रव्योंकी निमित्ततामें कुछ भी अन्तर सानते रहे हैं यह 
वात तो समममें आती नहीं । हम पहले तत्त्वाथवातिकका एक 
उल्लेख उपस्थित कर आये हैं, उसमें स्पष्ट कहा गया हे कि 
अन्तर्वटभवनरूप क्रियासे परिणत मिद्टीके होने पर चक्र, चीवर 
ओर कुम्हार निमित्तमात्र होते है। इस उल्लेखसे भी स्पष्ट है कि 
निमित्तत्वकी अपेक्षा निमित्तकरणोंकी दो जातियाँ नहीं है.। लोकमें 
निष्क्रिय, सक्रिय ओर योग उपयोगवान्‌ जितने भी पदा्थ अन्य 

योंके कार्योके होनेमें निमित्त होते है. वे एक ही प्रकारसे निमित्त 
होते हैं। हम उन पदार्थोकी निमित्तरूपसे निप्क्रियता ओर सक्रियता 
आदिको देखकर तदनसार निमित्तोंके भी भेद कर लें यह्‌ अन्य वात 
है, पर इतनेमात्रसे उनकी निमित्ततामें कोई अन्तर आता हो यह 
वात नहीं है | इसलिए शास्त्रकारोंन स्थलाविशेपसे लोक व्यवहार- 
वश निमित्तकारणके लिए कता, उत्पादक नामेत्तकता या हेतुकता 
जैसे शब्दोंका प्रयोग किया भी है तो इतनेमात्रसे उसे कायका 
उत्पादक नहीं सानता चाहिए। वस्तुतः कायका उत्पादक तो 
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उपादान कारण ही होता है, क्योंकि विना किसीकी प्रेरणाके वह 
कार्यकों स्व्रयं उत्पन्न करता है ओर जब उपादान कारण कार्यको 
स्वयं उत्पन्न करता है तव विना किसीकी प्रेरणाक्के अन्य द्रव्य उस 
कायम स्वयं निमित्त होता है | उपादानको कार्यके उत्पन्न करनेमें 
उसकी अपनी स्वतन्त्रता हे आर उस कार्यमें अन्य द्रव्यके निमित्त 
होनेमें उसकी अपनी स्वतन्त्रता है। न तो उपादानकारण निमित्त- 
कारणकी स्वतन्त्रतामें व्याघात कर सकता है ओर न निमित्तकारण 
डपादानकारणकी स्वतन्त्रतामें व्याघात कर सकता हैं| यह क्रम 
अनादिकालसे इसीग्रकारसे चला आ रहा है और अनन्तकाल 
तक चलता रहेगा | स्वयं आचाये कुन्दकुन्द इन दोनोंकी 
स्वतन्त्रताकों स्वीकार करते हुए कहते हैं--- 
ज॑ कुणइ भावमादा कत्ता सो होदि तस्स भावस्स । 
कम्मच परिणामदे तम्हि सय॑ पृग्गले दब्ब॑ ॥६१॥ 

आत्मा जिस भावकों करता है. वह उस भावका कतो होता 
है। उसके सद्भावमें पुद्नल द्रव्य अपने आप कर्मरूप ( ज्ञाना- 
बरणादि कर्मपयोयरूप ) परिणमता है ॥6१॥ 

तात्पर्य यह है कि आत्मा स्व॒तन्त्ररूपसे अपने भावका कर्ता 
है और पुद्टल द्रव्य स्वतन्त्ररूपसे अपनी कर्मपयायका कर्ता है । 
फिर भी इनमें परस्पर निमित्त-मैमित्तिक भाव है । इसी बातकों 
स्पष्ट करते हुए परिडतअ॒वर टोडरमल्लजी भोक्षमार्गप्रकाशकः 
प्रृष्ठ ३७ में कहते हैं-- 

इहाँ कोउ प्रश्न करे कि कर्म्म तो जड़ हैं किछू बलवान नाहीं 
तिनिकरिं जीवके स्वमावका घात होना वा बाह्य सामग्रीका मिलना कैसे 
संभव है । ताका समाधान--जो कर्म्म आप कर्ता होंग उद्यमकरि जीवके 
स्वभावकों घाते बाह्य सामग्रीकों मिलावे तब तो कर्म्मके चेतन्यपनी भी 
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£ रथ 
चाहिए अर बलवानपनों भी चाहिए सो तो है नाहीं, सहज ही निम्मित्त- 
. नेमित्तिक सम्बन्ध है। जब उन कम्मनिका उदयकाल होव विस: 
कालविपे आप ही आत्मा स्वभावरूप न परिणमे ब्भावरूप परिणमे 
वा अन्य द्रव्य हैं ते तैसें ही संबंधरूप होय परिणमें । जैसे काह परुपके 
सिरपरि मोहनधूलि परी है तिसकरे सो पुरुप बावला भया। तहाँ उस -. 
मोहनधूलिके ज्ञान मी न था अर बावलापना भी न था अर बावलापना 
तिस मोहनधूलि ही करि भया देखिए है । मोहनधूलिका तो.” 
निमित्त है अर पुरुष आप ही बावला हुवा परिणमें है । ऐसा ही निमित्त- - 
नैमत्तिक बनि रह्मा है। बहुरि जेंसें सूयंका उदयका कालविपे चकवा -« 
चकवीनिका संयोग होय तहां राज्ि विप्रे किसीने दोपबुद्धितं जोरावरि करि -- 
जुदे किए नाहीं | दिवस वि काहने करुणाबुद्धि करे मिलाए नाहीं। 
सूर्य उदयका निमित्त पाय आप ही मिल हैं अर सर्यास्तका निर्मित्त पाय 
आप ही बिछुरे हैं ऐसा ही निमित्त-नेमित्तिक बन रहा है तेंसें ही कम्मका 
भी निर्मित्तनेमित्तिक भाव जानना | रे 

प्रत्येक कार्यकी निष्पत्ति में कता स्वतन्त्र है. इस तथ्यको भद्गा- - 
कलंकदेवने भी अपने तत्त्वारथवातिक ( प्ृू० ११२) में स्वीकार : 
किया है। वे कहते हैं-- 

कतृ त्वमपि साधारणम्‌ , क्रियानिप्पत्तो सर्वेपां स्वातन्त्यात्‌ ! 


कतृत्व सी साधारण पारिणामिक +भाव है, क्योंकि क्रिया- 
निष्पुत्तिसें सब द्रज्य स्व॒तन्त्र हैं। ै 


प्रकरण पारिणामिक भावोंके प्रतिपादनका है । उसी प्रसंगसे 
आम थे बिक जल (का को का 
जो पारिणामिक भाव अन्य द्रव्योंमें सी उपलब्ध होते है उनकी 


॥। 


का 
जा 
चा 


यहाँ पर व्याख्या करते हुए उक्त वचन कहा गया है 
यह शंका भी उठाई गई है कि क्रियापरिणामसे युक्त 
के ० के [आप 2७.3 पिक यक्त त्तः 
आर पुद्नलोंमें कठेत्व पारिणामिक भावका होना तो युक्त 


आल 


५ 


रह ५३४ 4+ हि «4 है 
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परन्तु धर्मोदिक द्रव्योंमें वह कैसे वन सकता है ? इसका समाधान 
करते हुए कहा गया है कि अस्ति” आदि क्रियाविषयक कदंत्व 
उनमें भी पाया जाता है । 


चु 


इस उडल्लेखसे स्पष्ट है कि संसारी जीब ओर स्कंधरूप 
पुद्ललद्रब्य भी अपने-अपने कार्यके स्वृतन्त्ररूपसे कर्ता हैं। इन 
द्रध्योंकी कार्योत्पत्तिमें अन्य द्रव्य निर्मित होते हैं. इसका यह 
तात्पय नहीं कि वे ब्नके कार्योके उत्पादक होते हैं । किन्तु इसका 
यही मतलव है कि ये द्रव्य स्वयं स्वतन्त्ररपसे अपने-अपने 
कार्योकों उत्पन्न करते हैं और कार्योत्पत्तिके समय अन्य द्रव्य 
स्वतन्त्र रूपसे उनमें निमित्त होते हैं। उद्ाहरणार्थ जो जीव 
ग्यारहवें गुणस्थानसे दसवें गुणस्थानमें आता है, मरणको 
छोड़कर उसका ग्यारहवें गुणस्थानमें रहनेका कालनियम हैं | 
उसके समाप्त होते ही वह जिस समय दसवें गुणस्थानमें आता 
है उसके लोभकपायकी उददीरणा भी उसी समय होती है और 
दसवें गुणस्थानके अनुरूप सूक्ष्म लोभभाव भी उसी समय होता 
है। यहाँ पर लोभकपायकी उदीरणाक्ा ओर सृक्म लोभभावके 
होनेका एक काल हैं ऐसी अवस्थामें लोभकपायकी उदीरणा सक्षम 
लोभभावकी उत्पादक केसे हो सकती है। अर्थात्‌ नहीं हो 
सकती । फिर भी निम्ित्तकी मुख्यतासे यह कहा जाता हैं कि 
लोभकपायकी उदीरणा होनेसे ग्यारहवें गुणस्थानका अन्त होकर 
दसवाँ गुणस्थान उत्पन्न हुआ है | जब कि वस्तुस्थिति यह्द हैं कि 
ग्यारहवें गुणस्थानका अन्त होनेपर अपने उपादान हायर स्वयं 
दसवें शुणस्थानकों उत्पत्ति हुई हैं ओर लॉभपायकों जदीरणा 
उसमें स्र्थ निमित्त पड़ी है, अन्यथा उपादान कारण और कार्य 
इन दोनोंका जिस प्रकार एक समय आगे पीछे होनेका नियम 


५५७ , 
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है उस प्रकार निमित्तकारण और कार्य इनके भी एक समय 
आगे-पीछे होनेका प्रसद्धः आता है जो थुक्तियुक्त नहीं है। 
कमसाहित्यसे भी उसका समर्थन नहीं होता, अतः यही मानना 
उचित है कि उपादानकारण स्त्रयं कायरूप परिणमता है और अन्य 
द्रव्य उससें स्वयं निमित्त होता हैे। इस विपयमसें किसी प्रकारकी शंका 
न रह जाय इसलिए इसे स्पष्ट करनेके लिए कर्मसाहित्यकरे 
अनुसार दो उदाहरण यहाँ उपस्थित किये जाते हैं-- 


१ ऐसा नियम है कि कर्मवनन्‍्ध होने पर आवाधाकालको 
छोड़कर स्थितिके अनुसार जो निपेक रचना होती है उसमें 
प्रत्येक निपेकके प्रति एक एक चयकी हानि देखी जाती है। 
उसमें भी एक एक हिगुणहानिके समाप्र होने पर प्रत्येक निपेकके 
प्रति हानिको प्राप्त होनेवाले चयका प्रमाण आधा आधा होता 
जाता है। यद्यपि यह स्थितिवन्ध आत्माके किसी एक विवक्तित 
परिशामको निमित्त करके होता है फिर उस समय स्थितिवन्धको 
प्राप्त होनेवाली निषेकरचनासें यह अन्तर क्यों पड़ता है । क्‍यों 
तो प्रथम निपेकर्से सवसे अधिक परमाणु ओर द्वितीयादि 
निपेकोंमें एक एक चय कम होकर परमाणु प्राप्त होते हैं ओर 
क्यों प्रथम निपेककी सबसे कस ओर द्विवीयादि निपकोंकी 
क्रमसे एक एक समय अधिक स्थिति होती हैं ? निमित्त तो 
सबका एक ही हे फिर प्रत्येक निपेककी स्थिति और निपेक 
रचनासें यह फरक क्‍यों पड़ता हैं ) यदि विवन्षित आत्मपरिणास 
कर्मस्थिति और उसके अनुसार मियषेकरवनाका उप्पादक ह तो 
सच निपेकोंकी एक ही स्थिति होनी चाहिए। साथ ही कर्मचन्ध 
होने पर जो निषेकभेद दिखलाइ दता हैं वह इृष्टियाचर नहीं 
होना चाहिए, क्योंकि इनका निमित्त कारण एक है । यतः कर्म- 


कृत कर्म मीमांसा श्श्प्‌ 


उस प्रकार निमित्तकारण ओर कार्य इनके भी एक समय 
आगे-पीछ होनेका प्रसद्ध आता है जो युक्तियुक्त नहीं है। 
कमंसाहित्यसे भी उसका समथेत नहीं होता, अतः यही मानना 
डचित है कि उपादानकारण स्त्रयं कार्यरूप परिणमता है और अन्य 
द्रव्य उसमें स्वयं निमित्त होता है। इस विपय्से किसी प्रकारकी शंका 
न रह जाय इसलिए इसे स्पष्ट करनेके लिए कर्मसाहित्यके 
अनुसार दो उदाहरण यहाँ उपस्थित किये जाते हैं-- 


१ ऐसा नियस है कि कर्मवन्‍्ध होने पर आवाधाकालको 
छोड़कर स्थितिके अनुसार जो निपेक रचना होती हे उसमें 
प्रत्येक निपेकके प्रति एक एक चयकी हानि देखी जाती है। 
उसमें भी एक एक हिगुणहानिक्रे समाप्र होने पर प्रत्येक निपेकके 
प्रति ्वानिको प्राप्त होनेवाले चयका प्रमाण आधा आधा होता 
लाता है। यद्यपि यह स्थितिवन्ध आत्माके किसी एक विवज्षित 

रिशामकों निमित्त करके हाता हे फिर उस समय स्थितिवन्धको 
प्राप्त होनेवाली निपेकरचनासें यह अन्तर क्यों पड़ता है ? क्‍यों 
तो प्रथम निपेकर्में सबसे अधिक परमाणु ओर हितीयादि 
निपेकोंमें एक एक चय कम होकर परमाणु प्राप्त होते हे ओर 
क्यों प्रथम निपेककी सबसे कस ओर दितीयादि निषेकोंकी 
क्रमसे एक एक समय अधिक स्थिति होती है १ निमित्त तो 
सबका एक ही है फिर प्रत्येक निपेकक्की स्थिति ओर निपेक 
रचनासें यह फरक क्‍यों पड़ता हे ? यदि विवक्षित आत्मपरिणाम 
कमस्थिति ओर उसके अनुसार निपेकरचनाका उत्पादक है तो 
सव निपेकोंकी एक ही स्थिति होनी चाहिए। साथ ही कमवन्ध 
होने पर जो निपेकभेद दिखलाई देता है वह इष्टिगोचर नहीं 
होना चाहिए, क्योंकि इनका निमित्त कारण एक है। यतः कमे- 


११४ जनतत्त्वमीमांसा 


परन्तु धमादिक द्रव्योंमें वह केसे वन सकता है ? इसका समाधान 
हे ४७ ८ / 5 ८6४. / 

करते हुए कहा गया है कि अस्ति” आदि क्रियाविषयक कठुेत्व 

जनमें भी पाया जाता है| 


इस उल्लेखसे स्पष्ट हे कि संसारी जीव ओर स्कंघरूप 
पुद्नलद्रव्य भी अपने-अपने कार्यके स्वतन्त्ररूपसे कतो हैं। इन 
द्रध्योंकी कार्योत्पत्तिमें अन्य द्रव्य निमित्त होते हैं इसका यह 
तात्पय नहीं कि वे बनके कार्योके उत्पादक होते हैं | किन्तु इसका 
यही मतलब है कि ये द्रव्य स्वयं स्वृतन्त्ररूपसे अपने-अपने 
कार्योकों उत्पन्न करते हैं ओर कार्योत्पत्तिके समय अन्य द्रव्य 
स्व॒तन्त्र रूपसे उनमें निमित्त होते हैं। उदाहरणार्थ जो जीव 
ग्यारहवें गुणस्थानसे दसवें गुणस्थानमें आता है, मरणकों 
छोड़कर उसका ग्यारहवें गुणस्थानमें रहनेका कालनियम है। 
उसके समाप्त होते ही वह जिस समय दसवें गुणस्थानमें आता 
है उसके लोभकपायकी उदीरणा भी उसी समय होती है और 
दसवें गुणस्थानके अलुरूप सूच्म लोभभाव भी उसी समय होता 
है। यहाँ पर लोभकपायकी उदीरणाका ओर सूक्ष्म लोभभावके 
होनेका एक काल है ऐसी अवबस्थामें लोभकपायकी उदीरणा सूक्ष्म 
लोभभावकी उत्पादक कैसे हो सकती है। अथोत्‌ नहीं हो 
सकती | फिर भी निमित्तकी मुख्यतासे यह कहा जाता है कि 
लोभकपायकी उदीरणा होनेसे ग्यारहवें गुणस्थानका अन्त होकर 
दसवाँ गुणस्थान उत्पन्न हुआ है। जब कि वस्तुस्थिति यह हे कि 
ग्यारहवें गुणस्थानका अन्त होनेपर अपने उपादान द्वारा स्वयं 
दसवें गुणस्थानकी उत्पत्ति हुई है ओर लोभपायकी उदीरणा 
उसमें स्वयं निमित्त पड़ी हे, अन्यथा उपादान कारण ओर कार्य 
इन दोनोंका जिस श्रकार एक समय आगे पीछे होनेका नियम 


११४ जनतत्त्वमीमांसा 


परन्तु धमोदिक द्रव्योंमें वह केसे वन सकता है ? इसका समाधान 
करते हुए कहा गया है कि “अस्ति! आदि क्रियाविषयक कठेत्व 
उनमें भी पाया जाता है। 


इस उल्लेखसे स्पष्ट हे कि संसारी जीव ओर स्कंधरूप 
पुदुलद्र॒ब्य भी अपने-अपने कार्यके स्व॒तन्त्ररूपसे कर्ता हैं। इन 
द्रब्योंकी कार्योत्पत्तिमें अन्य द्रव्य निमित्त होते हैं इसका यह 
तात्पय नहीं कि वे उनके कार्योके उत्पादक होते है. । किन्तु इसका 
यही मतलब हे कि ये द्रव्य स्वयं स्वृतन्त्ररूपसे अपने-अपने 
कार्योको उत्पन्न करते हैं और कार्योत्पत्तिके समय अन्य द्रव्य 
स्वतन्त्र रूपसे उनमें निमित्त होते हैं। उदाहरणारथ जो जीव 
ग्यारहवें गुणस्थानसे दसवें गुणस्थानमें आता है, मरणकों 
छोड़कर उसका ग्यारहवें गुणस्थानमें रहनेका कालनियम हे । 
उसके समाप्त होते ही वह जिस समय दसवें गुणस्थानमें आता 
है उसके लोभकपायकी उदीरणा भी उसी समय होती है और 
दसवें गुणस्थानके अनुरूप सूक्ष्म लोभभाव भी उसी समय होता 
है। यहाँ पर लोभकपायकी उदीरणाक्ना ओर सूक्ष्म लोभभावके 
होनेका एक काल है ऐसी अवस्थामें लोभकपायकी उदीरणा सूक्ष्म 
लोभभावकी उत्पादक केसे हो सकती है। अथाोत्‌ नहीं हो 
सकती । फिर भी निमित्तकी मुख्यतासे यह कहा जाता है कि 
लोभकपायकी उदीरणा होनेसे ग्यारहवें गुणस्थानका अन्त होकर 
दसवाँ गुणस्थान उत्पन्न हुआ है | जब कि वस्तुस्थिति यह हैं कि 
ग्यारहवें गुणस्थानका अन्त होनेपर अपने उपादान द्वारा स्वयं 
दसवें गुणस्थानकी उत्पत्ति हुई है और लोभपायकी उदीरणा 
उसमें स्वयं निमित्त पड़ी है, अन्यथा उपादान कारण ओर कार्य 
इन दोनोंका जिस प्रकार एक समय आगे पीछे होनेका नियम 


कंतृ कर्ममीमांसा ११५ 
हि उस प्रकार मिमित्तकार प कार्य रु इसके भी 
हे उस प्रकार निमित्तकारण ओर काय इनके भी एक समय 
आगे-पीछे होनेका प्रसद्धा आता है जो युक्तियुक्त नहीं है। 
कर्मसाहित्यसे भी उसका समथेन नहीं होता, अतः यही मानना 
उचित हैं कि उपादानकारण स्त्रयं कायरूप परिणसता है और अन्य 
द्रव्य उसमें स्वयं निमित्त होता है। इस विपयसें किसी प्रकारकी शंका 
न रह जाय इसलिए इसे स्पष्ट करनेके लिए कमसाहित्यक्रे 
अनुसार दो उदाहरण यहाँ उपस्थित किये जाते हैं-- 


१ ऐसा नियम हे कि कमवन्ध होने पर आवाधाकालकों 
छोड़कर स्थितिके अनुसार जो निपेक रचना होती है उसमें 
अल्येक निपेकक्के प्रति एक एक चयकी हानि देखी जाती हे। 
डउससें भी एक एक टिगुणहानिके समाप्र हाने पर प्रत्येक निषेकके 
प्रति द्वानिको प्राप्त होनेबाले चयका प्रमाण आधा आधा होता 
जाता है। यद्यपि यह स्थितिवन्ध आत्माके किसी एक विवज्षित 
परिणामको निमित्त करके हाता है फिर उस समय स्थितिवन्धको 
प्राप्त होनेवाली निपेकरचनामें यह अन्तर क्‍यों पड़ता है ? क्‍यों 
तो प्रथम निपेकर्सें सबसे अधिक परमाणु और हितीयादि 
निपेकोंस एक एक चय कम होकर परमार प्राप्त होते हें ओर 
क्यों प्रथम निपेककी सबसे कस आर द्वितीयादि निषेकोंकी 
क्रमसे एक एक समय अधिक स्थिति होती है ? निमित्त तो 
सबका एक ही है फिर प्रत्येक निपेककी स्थिति और नियेक 
रचनासें यह फरक क्‍यों पड़ता है ? यदि विवज्षित आत्मपरिणाम 
क्स्थिति ओर उसके अनुसार निषेकरचनाका उत्पादक है तो 
सच निपेकोंकी एक ही स्थिति होनी चाहिए। साथ ही करममवन्ध 
होने पर जो निपेकसेद दिखलाई देता है वह दृष्टिगोचर नहीं 
होना चाहिए, क्‍योंकि इनका निमित्त कारण एक है । यतः कर्म- 


११६ जैनतत्त्वमीमांसा 


बन्ध होने पर उसमें निपेकरभेद ओर स्थितिभेद होता है। इससे 
विदित होता हैं कि इसका मृल कारण उपादान भेद ही है, निमित्त 
भेद नहीं। इतना अवश्य है कि उक्त कर्मवन्ध ओर निमित्त- 
कारणका ऐसा अन्योन्य निमित्तनेमित्तिकसम्वन्ध है कि एकके 
वेंसा होने पर स्वभावतः दूसरा बेसा होता ही हे। जब जब 
बेसा कसंवन्ध होता हैं तवतक वही आत्मपरिणाम निमित्त हाता 
है । उसीको निमित्तकी मुख्यतासे यों कहा जाता है कि जब जब 
उस ग्रकारका आत्मपरिणाम होता है तब तव उसी प्रकारका 
कमवन्ध होता है । इस व्यवस्थामें प्रतिपादित आवाधाकाण्डकके 
अनुसार थोड़ा सा सृक्ष्म भेद ओर हैं जिसकी यहाँ पर हमने 
विवज्षा नहीं की है । 


२ ऐसा नियम हैँ कि उद्यावलिको प्राप्त हुए निपेकोंका 
संक्रमण, उत्कपंण, अपकर्पण और उदीरणा नहीं होती । परन्तु 
इसके साथ एक नियम यह भी हैं कि जिस जीवके अगले 
समयमें मानभावके स्थानमें क्रीोवभाव होना होता है उसके उस 
समयमें ( मानभावके समयमें ) ही मानकपाय आदि निंपेकोंके 
परमाणु स्तिवुक संक्रमण द्वारा क्रीध कपायरूप परिणम जाते 
हैं ओर ज़ञव तक क्रोधभाव बना रहता है. तव तक यही क्रम 
चालू रहता है। इसी प्रकार मानादि अन्य कपायों तथा सम्रति-- 
पक्ष अन्य प्रकृतियोंके सम्बन्धर्म भी यही नियम जान लेना 
चाहिए। विचारणीय यह है कि ऐसा क्यों होता है, आत्माका 
जो भाव एक समय वाद दोनेवाला हैं. तदनुरूप एक समय पृर्ष 
ही निमित्तकी व्यवस्था क्‍यों बन जाती है ? यदि कहा जाय कि 
इसमें स्वभाव ही कारण हैं। तो हम पछते हैं कि जीवके उसी 
परिणामके होनेमें स्भावकों ही कारण क्यों नहीं मान लिया 


कतु क्रममीमांसा ११७ 


लाता । इस दोपसे बचनेके लिये यद्दि कहा जाय कि उस 
समयका जो आत्माका सानरूप परिणास है वह इस प्रकारकी 
व्यवस्था वनानेसें निमित्त होता है, इसलिए ऐसी व्यवस्था बन 
जाती है तो यहाँ यह देखना होगा कि उस समयके इस आत्म- 
परिणाममें ऐसी क्‍या विशेषता थी जिसे निमित्त करके कमे 
निपेकमं वेसा परिवतेन हुआ। स्पष्ट है कि यदि हम उस विशेषताको 
समझ लें तो इस गुत्थीके सुलभनेमें आसानी हो जाय । बात 
ह है कि जा पिछले समयका आत्मपरिणाम है वही आत्म- 
परिणाम विशिष्ट दृ्य ही अगले समयमें होनेवाले आत्मपरिणाम- 
का उपादान है, इसलिए वह उस प्रकारके निषेककी व्यवस्था 
हानेमें निमित्त हुआ ओर उस प्रकारका निपेक अगल समयसें 
हानेवाले आत्मपरिणासमें निमित्त हुआ। कर्म और आत्माके 
निमित्त-नमित्तिक सस्वन्धकी यह व्यवस्था अनादिकालसे इसी 
प्रकार चली आ रही हे । इस निमित्त-नेमित्तिक सम्बन्धकी उत्त 
वारीकीको समझ लेनेके वाद यह दहृढ़ प्रतीति हो जाती है कि 
प्रत्येक काये अपने उपादानक्रे अनुसार ही होता है ओर जब 
ह कार्य होने लगता है तव अन्य द्रव्य उसमें स्वयमेव निमित्त 

हो जाता है। इसलिए इसी तथ्यकों ध्यानमें रख कर आचाये 
कुन्दकुन्द समयप्राभृतमें यह वचन कहते हैं-- 

ण्‌ वि कृव्यइ कम्मगुणे जीवो कम्मं तहेव जीवगुणे ! 

अण्णोण्णणिमित्तेश दु परिणाम जाण दोण्हं पि |॥८१॥ 

एएण कारणेण दु कत्ता आदा सएण भावेण | 

पुग्गलकम्मकयाणं रण दु कत्ता सब्बभावाणं ॥८रा 

जीव कर्मके गुणोंकों नहीं कुरता। उसी प्रकार क्रम 

शुणोंकों नहीं करता । सात्र दोनोंका परिशमन हे 


११८ जैनतत्त्वमोमां पा 


जानो | इस कारण आत्मा अपने भावोंका तो करती है परन्तु वह 
द्व्ल मके 4० अद म कि ८ ०५4 
पुद्नल कमके द्वारा किये गये पुद्रल परिणामरूप सब भावोंका 
क॒तों नहीं है ॥८९-८र।। 
इस उल्लेखमें एक द्रव्यकी विवक्षित पयोयका दूसरे द्रव्यकी 


६ ७० मी ७. 


विवज्षित पयायके साथ निमित्त-मैमित्तिकभाव स्वीकार करके भी 
कतृ-कमभाव नहीं स्वीकार किया गया है यह महत्त्वकी वात है । 
इससे स्पष्ट विदित होता हे कि अन्य द्रव्यकी पयाय तद्धिन्न 
अन्य द्रव्यकी पर्यायक्रे होनेमें निमित्त तो होती है पर वह उसकी 
कतो नहीं होती। इस प्रकार कर्ता-कर्मकी प्रज्गत्ति दो द्व॒व्योंक्रे 
आश्रयसे न होकर मात्र एक द्रव्यके आश्रयसे होती है यह निश्चित 
होता है | फिर भी लोकमें जो कुम्भमकार ओर घटपयोय आदिके 
आश्रयसे कतो-कर्म व्यवहार रूढ़ है उसमें निमित्त कधनकी 
मुख्यता होनेसे उसे उपचरित कथन ही जानना चाहिए 
आचार्य कुन्दकुन्दने आत्माके योग और डपयोगकों घटादि 
कार्योका उत्पादक इसी अभिप्रायसे कहा है ओर अन्यत्र जहाँ पर 
भी इस प्रकारका कथन किया गया है बह कथन भी इसी अभिप्राय 
से किया गया जानना चाहिए। इतना निश्चित है कि निमित्त निमित्त 
है, बह उपादानका स्थान लेकर अन्य द्रव्यक॑ कायका उत्पादक 
| हो सकता, क्योंकि वह प्रथक सत्ताक द्रव्य हैं, इसलिए बह 
जो अन्य द्रव्यका कार्य हैं तद्रप परिणत नहीं होता। ओर जो 
जिस रूप परिणसन नहीं करता, जिसे उत्पन्न नहीं करता ओर 
जिसे आत्मसाद्र पसे ग्रहण नहीं करता वह डसक़ा कार्य केसे 
हों सकता है? अथात्‌ नहीं हों सकता। आचाये अमृत 
चन्द्र स्पष्ट कहते है. कि (इस आत्माके योग ओर उपयांग ये दोनों 





१, देखों वृहदूद्रव्यसंग्रह गाथा ८ की टीका | 


फू 
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अनित्य हैं, सब अवस्थाओंमें व्यापक नहीं हैं | वे उन घटादिकके 
तथा क्रोधादि पर द्रव्यस्वरूप कर्मोके निमित्तमात्रसे कतो कहे 
जाते हैं। योग तो आत्माके प्रदेशोंका चलनरूप व्यापार है 
ओर उपयोग आत्माके चेतन्‍्यका रागादि विकाररूप परिणाम 
है। कदाचित्‌ अज्ञानसे इन दोनोंकों करनेसे इनका आत्माको 
भी कता कहा जाता हैं। परन्तु वह पर द्रव्यस्थरूप कमका तो 
करता कप्नी भी नहीं है ।! उनके इस अथका प्रतिपादक वह वचन 
इस प्रकार है-- 
अनित्यों योगोपयोगावेब तत्र निमिच्चेन कर््तारी, योगोपयोगयो- 
स्वात्मविकल्पव्यापारयोः कदाचिदज्ञानेन करणादात्मापि कर्तस्तु तथापि 
न परद्वव्यात्मककर्मकर्ता स्थात्‌ ॥१००॥ 
इसलिए जो अपने आत्माकों परसे भिन्न सात्र ज्ञायकस्वभाव 
जानते हैं उनकी श्रद्धामें निमित्तके आश्रयसे 'होनेवाले अनादिरूढ़ 
करते-कर्मव्यवहारका त्याग तो हो ही जाता है। साथ ही उनके 
अज्ञानमय भावोंसे निद्ृत्त हो जानेके कारण वे राग-हेष आदि 
अज्ञानमय भावोंके कर्ता न होकर मात्र उनके ज्ञाता ही रहते हैं । 
समयप्राभ्षत कलशमें कहा भी है-- 
माउकर्तास्ममी स्पशन्तु पुरुषं सांख्या इवाप्याहताः । 
कतार कलयन्तु त॑ किल सदा भेदावबोधादधः | 
ऊध्व॑ तृद्धतबोधधामनियतं प्रत्यक्षमेन॑ स्वयं । 
पश्यन्तु च्युतकतृ भावमचलं ज्ञातारमेक॑ परम्‌ ॥२०ण॥॥। 
आहतजन सांख्योंके समान आत्माकों सर्वथा अकता संत 
मानो । किन्तु भेदज्ञान होनेके पहले उसे कतो मानो ओर सेदज्ञान 
होनेके वाद उद्धत्त ज्ञानमन्दिर्में नियत इसे कतृभावसे रहित 
निश्चल स्वय प्रत्यक्ष एक ज्ञाता हो देखो ॥२०४॥ 
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जी श्रमणाभास सुख, दुख, निद्रा, जागरण, ज्ञान, अज्ञान 
मिथ्यात्व, अविरति आदिको केवल कर्मका ही काय मानते हैं 
उनकी वह मान्यता किस प्रकार मिथ्या है और अनेकान्तदर्शनके 
अनुसार जीव किस रूपमें इनका कतो है। तथा बह इनका कर्ता 
कव नहीं होता इन्हीं सब प्रश्नोंका संक्षेप उत्तर उक्त श्लोक 
द्वारा दिया गया है। इससें जो वततल्ाया गया है उसका भाव 
यह है. कि जब॑ तक यह जीव स्त्रयं अज्ञानी है. तव तक वह 
अज्ञानमय इन भावोंका कर्ता भी है। किन्तु उसके ज्ञानी होने 
पर वह इनका करतों न होकर मात्र ज्ञाता हो होता है, क्योंकि 
ज्ञानीके साथ अज्ञानमय भावोंकी व्याप्ति नहीं वनती | 


यहाँ पर प्रश्न होता हे कि घट-पटादि तथा कर्म-नोकमोंका 
कतो आत्मा नहीं है यह तो समभमें आता है पर ज्ञानी होने 
पर वह रागादि भावोंका भी कतों नहीं होता यह समभमें नहीं 
आता, क्योंकि क॒तोका लक्षण है कि जो जिस समय जिस भाव 
रूप परिणमता है उस समय वह उस भावका कर्ता हाता है । 
जब कि रागादि भाव तथा गुणस्थान ओर मागणास्थान आदि 
आत्माके परिणास हैं, क्योंकि इन सब साबोंका उपादान कारण 
आत्मा ही है, अन्य द्रव्य नहीं तव जिस समय आत्मामें ये भाव 
होते हैं उस समय इनका कर्ता आत्माका ही मानना न्यायसद्भत्त 
है । ऐसी अवस्थासें ज्ञानी जीव ययादि भावोंका कर्ता नहीं होता 
ऐसा क्‍यों कहा जाता है ? प्रश्न मामिक हैं. क्रिन्तु इस प्रश्नका 
पूरा उत्तर आप्त करनेके लिए हमें ज्ञानी ओर अज्ञानी जीवके 
स्वरूपकों समझ कर हृदयंगम कर लेना आवश्यक है, क्योंकि 
उनके स्वरूपका ज्ञान होजानेसे प्रश्नकका उत्तर अपने आप 


मिल जाता है। 
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आपगमसें ज्ञानी जीवके लिए सम्यग्दष्टि ओर अज्ञानी जीवके 
लिए सिथ्याहप्टि ये शब्द आते हैं। समयप्राभ्रतमें इन्हींको ऋमसे 
स्वससय ओर परसमय कहा गया है । अन्तरात्मा ओर बहिरात्मा 
तथा स्वात्मा ओर परात्मा ये भी इनके पयोयवाची नास है। इससे 
स्पष्ट हो जाता है कि समयप्राभ्ृतमें स्व्समय और परसमयका जो 
भी स्पलूप कहा गया है उससे ज्ञानी और अज्ञानी जीवके 
स्वरूपका ही वोध होता है। वहाँ पर इनके स्वरूप पर प्रकाश 
डालते हुए कहा है-- 
जीवो चरित्त-दंसणु-णाणुद्धविउ तं हि. ससमयं॑ जाण | 
पुग्गलकम्मपदेसद्चियं च त॑ जाण परसमय ॥ २॥ 
जो जीव चारित्र, दशन और ज्ञानमें स्थित है उसे नियमसे 
स्वसमय जानो और जो जीव पुद्नलकमकि प्रदेशोंमें स्थित है, उसे 
'य्रसमय जानो ॥९॥ । 
प्रवचनसारमें स्वसमय ओर परसमयका स्वरूप निर्देश इन 
शब्दोंमें किया गया है-- 
जें पलएस णखिरदा जीवा परसमयिग त्ति णिद्दिद्वा | 
आदसहावम्मि छिंदा ते सगसमया मुणेदव्बया ॥६४॥ 
. जो जीव पर्यायोंमें लीन हैं उन्हें परसमय कहा गया है और 
जो आत्मस्वभावमें स्थित हैं उन्हें स्व्समय जानना चाहिए ॥€छ॥ 


परसमयकें स्वरूप पर प्रकाश डालते हुए प्रवचनसारसें पुनः 


कहा हें-- 


छा 


: दब्बं सहावसिद्धं सदिति जिणा तच्चदों समक्खाया। 
प्िद्ध तथ आगमदो णेच्छुदि जो सो हि परसमओ ॥६८॥ 


जिनेन्द्रदेबने तात्विकरूपसे द्रव्यकों स्वभावसिद्ध सत्स्वरूप 
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* 
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कहा है | द्रव्य इस प्रकारका है यह आगमसे सिद्ध है। किन्तु जो 
ऐसा नहीं मांनता वह नियमसे परसमय है॥ढ८ट॥.. 
यह तो हम पहले ही वतला आये हैं कि अन्तरात्मा और 
वहिरात्मा इन्हींके पयोयवाची नाम हैं | इनकी व्याख्या करते हुए 
नियमसारमें कहा है-. 
अंतरवाहिरजप्पे जो वड्ठइ सो हवेइ वहिरप्पा | 
जप्पेसु जो ण॒ वद्दइ सो उच्चइ अंतरंगप्पा || १५०।| 
जो अन्तरद्ग ओर बहिरदड्ड जल्पमें स्थित है वह वहिरात्मा 
है ओर जो सब जल्पोंमें स्थित नहीं है वह अन्तरात्मा कहा 
जाता है ॥१५०॥ ह 
नियमसारमें इसी विपयको स्पष्ट करते हुए पुनः कहा है--- 
जो धम्म-सुक्रकाणम्मि परिणदों सो वि अंतरंगप्पा। 
भाणविहीणों समणो बहिरप्पा इदि विजाणाहि ॥१५१॥ 
जो श्रमण धर्म्यध्यान और शुक्लध्यानरूपसे परिणत है वह 
अन्तरात्मा है और जो श्रमण थ्यानंसे रहित है डसे नियमसे 
बहिरात्मा जानो ॥१५१५॥ 
उक्त कथनका तात्पर्य यह है कि जो जिनोपदिष्ट आगम्ें 
प्रतिपादित द्रव्य, गुण और पर्योयस्वरूप इस लोककों अक्लत्रिम 
और स्वभावसे निष्पन्न मानता हैं. अन्य किसीका कार्य नहीं 
मानता, अथात्‌ स्वभावसे निष्पन्न होनेके कारण निमित्तजन्य नहीं 
मानता वह स्वसमय हैं| कारण॒द्रव्य परमाणु आदि अन्य किसीके 





१, लोशो अ्रविकद्रसों खलू श्रसाइशणिहणों सहावणिप्पएणों । 
जीवाजीवेहिं भुडो खिच्चों तालरवखसंठाणों ॥२१२॥ 
मूलाचार द्वादशानुप्रेत्नाधिकार 
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काय नहीं हैं इस तथ्यकों मैयायिकदर्शन भी स्वीकार करता है । 
मुख्य विवाद तो जो लोकमें उनके विविध प्रकारके काये दिखलाई 
देते हैं उनके विपयसें हे । नेयाय्रिकदर्शनके अनुसार अच्ृष्ट सापेक्ष 
इंश्वर कारक साकल्यको जानकर अपनी इच्छा ओर प्रयत्नसे 
कार्योको उत्पन्न करता हे। किन्तु जैनद्शंन इसे स्वीकार नहीं | 
करता | इसका यदि कोई यह अर्थ करे कि जेनदर्शनने कतोरूपसे 
इश्वरकों अस्वीकार किया है, निमित्तोंकों नहीं तो उसका उक्त 
कथनसे ऐसा तात्पर्य फलित करना ठीक नहीं है, क्योंकि कार्यकी « 
उत्पत्तिमें अन्य निमित्तोंकी तो नेयायिकदर्शन भी कतोरूपसे 
स्वीकार नहीं करता । कार्योत्पत्तिमें थे निमित्त अवश्य होते हैं इसे 
तो वह मानता है। परन्तु कतो होनेके लिए इतना सानना ही 
पर्याप्त नहीं है । उस दशेनके अलुसार कतो वह हो सकता है 
जिसे कारकसाकल्यका पूरा ज्ञान हो ओर जो अपनी इच्छासे 
कारकसाकल्यकों जुटाकर कारयकों उत्पन्न करनेके प्रयुत्नमें लगा 
हो | यहाँ इतना ओर समझना चाहिए कि जो जिसका करता 
होता है बह नियमसे उस कार्यकों उत्पन्त करता है। ऐसा नहीं 
होतां कि उसके प्रयत्न करने पर कभी कार्य उत्पन्त हो ओर कभी 

हो। कार्य उत्पत्तिकिे साथ उसकी व्याप्ति है। अब विचार 
कीजिए कि नेयायिकदर्शनके अनुसार कया थे गुण इश्वरको 
छोड़कर अन्य निमित्तोंमें उपलब्ध हो सकते हैं. अथात्‌ नहीं हो 
सकते । इससे स्पष्ट है कि नंयायिकदशनके अनुसार इंश्वरको 
छोड़कर अन्य निमित्त कतो नहीं हों सकते। इस प्रकार जब 
नेयायिकदर्शनकी यह स्थिति हे तो जो जेनद््शन सब द्रव्योंकों 
स्वभावसे उत्पाद, व्यय ओर ध्रौव्य स्वभाववाला समानता है उसके 
अनुसार निमित्त सब द्रव्योंकी पयोयों (कार्या) के उत्पादक हो 
जायें यह तो त्रिकालमें सम्भव नहीं हे। एक ओर तो हम लोकको 
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अक्ृत्रिम होनेकी घोपणा करते फिरे ओर दूसरी ओर द्रव्यत्ञोक 
आर गुणलोकके सिवा पयोग्रलोककों कृत्रिम ( अन्यका काये ) 
मानने लगें इसे उक्त घोषणाका विपयोस न कहा जाय तो ओर '* 
'क्या कहा जाय ? पयोयलोकको या तो स्वभावसे उत्पाद, व्यय 
ओर ध्रोव्य इन तीन भेदोंमें विभक्त मानो या अन्य किंसीका 
“कार्य मानों इन दो विकल्पोंमेंसे किसी एककों ही मानना पड़ेगा । 
यदि उसे उत्पाद, व्यय ओर श्रोव्य इन तीन भागोंमें विभक्त 
, स्वभावसे मानते हो तो निमित्तोंको स्वीकार करके भी उसे उनका 
कार्य मत मानो। एक अपेक्षासे वह स्वयं कारण (कंतों) है और 
दूसरी अपेक्षासे वह स्वयं काय है ऐसा मानो ओर यदि उसे अन्य 
किसीका कार्य मानते हो तो ईश्वरका निपेध मत करो । एक ओर 
इश्वरका निपेध करन ओर दूसरी ओर उसके स्थानमें निमित्तोंको 
ला विठाना यह कहाँका न्याय है। ओगममें विभाव पर्यायोंको 
जा, स्वपरप्रत्यय कहा है सो गलत नहीं कहा है परन्तु उस कथनके 
यथाथ अथ्थेको समभे विना उपांदानकी_मुख्यताकोी भुलाकर 
उपिनके कार्यको निमित्तके आधीर्नें कर देना तो ठीक नहीं है । 
यदि निमित्त उपादानके समान कारयकों उत्पन्न नहीं करते हे तो 
उन्हें स्वीकार करनेसे क्या लाभ है यह कहना ठीक नहीं है,क्योंकि 
नेयायिक दर्शनमें स्वीकार किये गये ईश्वर (प्रेरककारण) के स्थानमें 
जैनदर्शनके अनुसार उपादान कारणको स्वीकार कर लेने पर 
'समस्याका समाधान हो जाता है । तात्पय यह हैं. कि नेयायिक 
दर्शन जिस प्रंकार अन्य निमित्तोंको स्वीकार करके भी कार्यका 
करता इंश्वरकों सानता है, अन्य निमित्तोंकों नहीं उसी प्रकार 
जैनदर्शन निमित्तोंकों स्वीकार करके भी कार्यका कर्ता अपने 
उपादानको मानता हैँ, निमित्तोंको नहीं। इसलिए “यदि निमित्तों- 
को नहीं माना जाता है तो उन्हें स्वीकार करनेसे क्या लाभ है? 


शच 


कत्‌ कर्ममीमांसा श्र 


यह प्रश्न ही नहीं उठता, क्योंकि दोनों दशनोंमें निमित्तोंकी 
स्थिति लगभग एक समान हैं। जो मतसेद हैं वह कतोकों लेकर 
ही है। नेयायिकद्शन कारण द्रव्यको स्वयं अपरिणामी 
मानता है इसलिए उसे समवायीकरणको गौण करके इईश्वररूप 
कतोकी कल्पना करनी पड़ी। किन्तु जेंनदशनके अनुसार उपादान 
कारण स्वयं परिणासी नित्य हे इसलिए इस दर्शनमें नित्य होकर 
भी परिणमनशील होनेके कारण वह स्वयं कतों हे यह स्वीकार 
किया गया है । इन दोनों दर्शनोंमें कतोका अलग-अलग लक्षण 
करनेका भी यही कारण है । यह वस्तुस्थिति हे जिसे हृदयद्धम सम 
कर लंनंस जनदशनमसं द्रव्य, क्षेत्र काल आर सावरूप ल्ांककोा' 
अक्ृत्रिस क्यों कहा गया है यह समभमें आ जाता है । 


इस प्रकार जो समस्त लोककों अक्ृत्रिम समझकर अपने 
विकल्पों द्वारा स्वयं अन्यका कतों नहीं बनता और न अन्य 
द्रव्योंकी अपना कतो वनाता है। किन्तु दर्शन, ज्ञान और 
चारित्रस्वरूप अपने आत्मस्वभावमें स्थित रहता हे वह स्वसमय 
है ओर इसके विपरीत जो अपने अज्ञानसावकों निमित्तकर, 
सब्ित हुए पुद्कल कर्मोका कतो वनकर तथा उनको निमित्त कर 
उत्पन्न होनेवालीं राग-हेष ओर नरक-नारकादि विविध प्रकारकी 
पयोयोंकों आत्मस्वरूप मानकर उनमें रसमाण होता- है वह 
प्रसमय है यह सिद्ध होता हे। यहाँ यह तो है कि ये राग- 
ढेष और नर-नारकादि परय्यायें पुद्लकर्मोका कार्य नहीं हैं। 
परन्तु आत्मामें इनकी उत्पत्तिका मूल कारण अज्ञानभाव 
है, इसलिए यह आत्मा जब तक चअज्ञानी हुआ संसारमें 
परिभ्रमण करता रहता है तभी तक वह इनका की होता है 
किन्तु ज्ञानी होने पर उसके पुद्ल कर्मोकों निमित्त कर उत्पन्न 
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'होनेबाली इन पयोयोंमें आत्सवुद्धिका सुतरां त्याग हो जाता है 
इसलिए उस समय इनके होने पर भी निमग्वयसे चद्द इनका कर्ता 
नहीं होता | यद्यपि यह बात थोड़ी विज्क्षण तो ज्गती हे कि 
ज्ञानी जीबके कुछ काल तक ये राग-हेप और नर-नारकादि 
पयायें होती रहती हैं फिर भी वह इनका क॒तों नहीं हाता। 
परन्तु इसमें विलक्षणताकी कोई वात नहीं है । कारण कि ज्ञानी 
जीवका जो स्वात्मा है वह न नारकी है, न तियश्व है, न मनुष्य 
है ओर न देव है । न मागणास्थान है,न गुणस्थान है ओर न 
जीवस्थान है। न वालक है, न वृद्ध है और न तरुण है | न राग हैं, 
न हेपष है ओर न मोह है। न स्त्री है, न पुरुप है ओर न नपुंसक 
है | इन सबका न कारण है, न कर्ता है, न कारयिता है और न 
अनुमोदना करनेवाला है| वह तो कर्म, नोकर्म और विभाव 
भावोंसे रहित एकमात्र ज्ञायकरवभाव है, इसलिए वह ज्षानी - 
अवस्थामें अपने ज्ञायकमावहप एकमात्र शुद्धपयोयका ही क्तों 
होता है। नारक आदि रूप परात्माका कर्ता नहीं होता। और 
यह ठीक भी है, क्योंकि जिस समय जो जिंस भावरूप परिणमता 
है बह उस समय उसका कर्ता होता है । इसी वातकों स्पष्ट करते 
हुए आचार्य कुन्दकुन्दने समयप्राभ्वतमें कहा भी है 
कणयमया भावादों जायंते कुडलादयों भावा। 
अयमयया भावादो जह जायंते दु कडयादी ॥१३०॥ 
आण्णाणमया भावा अणाणिणों बरहुविहा वि जाय॑ते । 
शाणिस्स दु णाणमया सब्ब भावा तहा हांते ॥१२९॥ 
जिस प्रकार सुवर्णमय भावसे सुब्शमय कुण्डलादिक भाव 
उत्पन्न होते हैं ओर लोहमय भावसे लोहमय कटक आदि भाव 
उत्पन्न होते है. उसीग्रकार अजन्नञानीके बहुत प्रकारके अज्ञानमयर 
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 वातको स्पष्ट करते हुए वे आगे पुनः कहते हैं-- 
णुय्‌ रायदोसमोहं कव्वाद णाणी कसायभावं वा | 
सयमप्पणो ण सो तेण कारगो तेसिं भावाणं ॥२८०॥ 

ज्ञानी जीव राग, हेप, सांहकोां अथवा कपायभावको स्वयं 
अपनेसें नहीं करता इसलिए वह उन भावोंका कतो नहीं 
होता' ॥| र८० ॥| 

इसकी टीकामें उक्त विषयका खुलासा करते हुए आचाये 
अम्ृतचन्द्र कहते हैं-- 

यथोक्तवस्तुस्वभावं॑ जानन्‌ ज्ञानी शुद्धस्वभावादेव न प्रच्यवते ततो 
रागद्दे पमोहादिभावेः स्वयं न परिणमते न परेणापि परिशम्यते, 
ततएंकोत्कीणकज्ञायकस्वभावों ज्ञानी रागइ प्रमोहादिभावानामकर्तेंवेति 
नियमः ॥ श८० ॥ 

यथोक्त बस्तुस्वभावको जानता हुआ ज्ञानी अपने शुद्ध 
स्वभावसे ही च्युत नहीं होता, इसलिए वह राग, ह्वेष, मोहादि 
भावरूप न तो स्वयं परिणत होता है ओर न दूसरेके हारा ही 
परिणमाया जाता है, इसलिएं टंकोत्कीण एक ज्ञायकस्थभावरूप 
ज्ञानी राग, ढवेप, मोह आदि परभावोंका अकता ही है ऐसा 
नियस हैं ॥ २८० || 

इसी बातका समयत्राभ्रतकलशमें इन शब्दोंमें व्यक्त 
किया हे-- 





तात्पर्य यह है कि सम्यग्दृष्टिके श्रद्धानमें रागादि भाव मेरे हैं ऐसा 
अभिप्राय नहीं रहता, इसलिए वह उच रागादि भावोंका कर्ता नहीं होता | 
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ज्ञानिनो ज्ञाननिन्नत्ता सर्वे भावा भवन्ति हि। 
सर्वेष्प्यज्ञाननिव त्ता भवन्त्यज्ञानिनस्तु ते ॥६६॥ 
ज्ञानीके सभी साव ज्ञानसे उत्पन्न होते हैं ओर अज्ञानीके 
सभी भाव अज्ञानसे उत्पन्न होते हैं ॥६६॥ 
इसी बातकोा अन्यत्र उन्होंने दृढ़ताके साथ इन शब्दोंमें व्यक्तः 
किया है. 
आत्मा शान॑ स्वयं ज्ञान ज्ञानादन्‍्यत्करोति किम | 
परभावस्य कर्तात्मा मोहोऊ5य॑ व्यवह्यस्णिम्‌ ॥६२॥ 
आत्मा ज्ञानस्वरूप है, वह स्वयं ज्ञान ही है, ज्ञानने अन्य 
वह किसे करे ? अर्थात्‌ ज्ञानसे अन्य किसीकों नहीं करता। 
परभावोंका करता आत्मा है ऐसा मानना तथा कहना व्यवहारी 
जनोंका मोह है ॥६ का 
किन्तु जो श्रमणाभास इस तथ्यकों न समझकर नारक आदि 


पयायोंका कर्ता आत्माकों मानते है. उन्हें ज्ञाकिकजनोंके दृष्टान्तः 
हारा आचाये कुन्दकुन्द किन शब्दोंमें सम्बोधित करते है. यह 


उन्होंके शब्दोंमें पढ़िए-- 





लोयस्स कुणइ विण्हू सुर-णारय-तिरिव- माणुसे सत्ते । 
समणाणं पि य अ्रप्पा जइ कुव्वइ छुब्बिदे काए, ॥३२१॥ 
लोय-समणाणमेयं सिद्धंत॑ जश ण॒ दीसइ विसेसों | 
लोयस्स कुणइ विण्टू समणाण वि अपशथो कुण इ ॥ 8२२) 
एवं ण्‌ को वि मोक्खो दीसइ लोय-समणाण दोरहं पि। 
शणिच्च॑ कुब्बंताणं सदेवमणुयासुरे लोए ॥३२३॥। 
लॉकिक सतके अनुसार तो देव, नारक, तियश्ल ओर मनुप्य 
प्राणियोंकों विष्णु करता हैं उसी प्रकार श्रमणांके मतानुसार यांदि 


] 
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पटकायिक जीवोंको आत्मा करता है तो लोकिक जनोंका और 
श्रसणोंका एक सिद्धान्त निश्चित हुआ। उसमें कुछ विशेषता 
दिखलाई नहीं देती, क्योंकि ऐसा समाननेपर लोकिक जनोंके 
अनुसार जिस प्रकार विष्णु कतो सिद्ध होता है उसी प्रकार 
श्रसणोंके यहाँ भी आत्मा कतो सिद्ध हो जाता है ओर इस प्रकार 
देव, मनुष्य ओर असुर सहित सब लं।कके नित्य कर्ता होनेसे 
लौकिक जन और श्रमण उन दोनोंकों ही कोई मोक्ष प्राप्त होगा 
ऐसा दिखलाई नहीं देता ॥३२१-३२३॥ 

अतः अन्य अन्यका कतों होता है इस अनादि लोकरूढ़ 
व्यवहारकों छोड़कर सिद्धान्तरूपसें यही मानना उचित है कि 
जिस समय जो जिस भावरूपसे परिणमन करता है उस समय 
वह उस भावका कर्ता होता है। इसी वातका समयप्राभ्ृतके 
कलशोंमें पुद्ल ओर जीवके आश्रयसे जिन शब्दोंमें व्यक्त किया 
है यह उन्हींके शब्दोंमें पढ़िए--- 

स्थितेत्यविष्ना खलु पुदूगलस्य स्वभावभूता परिणामशक्तिः । 

तस्यां स्थितायां स करोति भावं यमात्मनस्तस्य स एव कर्ता ॥३६४॥ 

ध्थितेति जीवस्य निरन्‍्तराया स्वभावभूता परिणामशक्तिः । 

तस्यां स्थितायां स करोति भावं यः स्वस्य तस्येव भवेत्स कर्ता ॥६६॥| 

इस प्रकार पूर्वोक्त कथनसे पुद्गल द्रव्यकी स्वभावभूत परि- 
णामशक्ति विना वाधाके सिद्ध होती है और उसके सिद्ध होनेपर 
वह अपने जिस भावकों करता है उसका वही कता होता हे । 
तथा इसी प्रकार पूर्वोक्त कथनसे जीवद्रव्यकी स्वभावभूत परि- 
णामशक्ति सिद्ध होती हे ओर उसके सिद्ध होनेपर वह अपने 
जिस भावको करता है उसका वही कता होता है ॥६४-६४॥ 

इस प्रकार अनादिरूदढ़ लोक व्यवहारकी दृष्टिसे कतो-कर्मकी 

र्ढ्‌ 
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पद्धतिका जो क्रम है वह ठीक न होकर वस्तुमयोद्ाकी इृष्टिसे 

(४ हक कप रे ८ 
कर्ता-कमपद्धतिका क्रम किस प्रकार ठीक है इसकी सम्यक्प्रकारसे 
सीसांसा की । 


घट्कारकर्मी माँसाः 


पट कारक निज शक्तिसे निजमें होते भव्य | 
मिथ्या मतके योगसे उलट रहा मन्तव्य ॥ 


यहाँ तक हमने निमित्त-उपादानके साथ कठे-क्मकी मीमांसा 
की। अब निमित्त-उपादानके आश्रयसे जो पटकारककी प्रवृत्ति 
होती है वह किस प्रकार होती है ओर उसमें कौन-सी पटकारक 
प्रवृत्ति भूताथे ही ओर कोन-सी पटकारकप्रव्गत्ति अभूताथ है 
इसका सकारण विचार करते हैं। कारकका अर्थ है जो क्रियाका 
जनक हो। 'करोति क्रियां निर्बतेयतीति कारकः” ऐसी उसकी 
व्यत्पत्ति है। इस नियमके अनुसार कारक छह हैं--१ कर्ता 
? कम, ३ करण, ४ सम्प्रदान, ४ अपादान और ६ अधिकरण । 
क्रिया व्यापारमें जो स्व॒तन्त्ररूपसे अर्थका प्रयोजक होता हे वह 
कतोकारक कहलाता है । कतासे क्रिया द्वारा अहण करनेके लिए 
जो अत्यन्त इप्ट कारक होता है वह कर्मकारक कहलाता है। 
क्रियाकी सिद्धिमें जो प्रकृष्हूपसे डउपकारक कारक होता है वह 
करणकारण कहलाता है। कमके द्वारा जो अभिग्रेत होता है वह 
सम्प्रदानकारक कहलाता है। जो अपायकी सिद्धिमें मयोदाभत 
कारक है वह अपादह्मनकारक कहलाता हे और जो क्रियाका 
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आधार है वह अधिकरणकारक कहलाता है । इस प्रकार ये छह 
कारक क्रियानिष्पत्तिसें प्रयोजक हैँ, इसलिए इनकी कारक संज्ञा 
है| सस्वन्ध क्रियानिष्पत्तिसें प्रयोजक नहीं होता, इसलिए उसकी 
कारक संज्ञा नहीं हे। उदाहरणाथ वह जिनदन्तके सकानकों 
देखता है” इस उल्लेखमें 'जिनदत्तके' यह पद अन्यथासिद्ध है, 
इसलिए उसमें कारकपना घटित नहीं होता । तात्पय यह है कि 
जो किसी न किसी रूपसें क्रिया व्यापारके प्रति प्रयोजक होता है, 
कारक वही हो सकता है, अन्य नहीं । इसलिए कतो आदिके 
भेदसे कुल कारक छह हैं यही सिद्ध होता हैं । 
अब इनका व्यवहारतय ओर निश्चयनयकी अपेक्षासे विचार 
कीजिये। यह तो हम आगे वतलानेवाले है कि व्यवहारनय 
निमित्तको स्वीकार करता है ओर निम्चयनय उपादानको स्वीकार 
करता हैं, इसलिए उ्यवह्मरनयकी अपेज्ञा घटरूप क्रियानिष्पत्तिके 
प्रति कुम्भकार कतो होगा, कुम्स कम होगा, चक्र ओर चीवर 
आदि करण होंगे, जलधारणरूप प्रयोजन सम्प्रदान होगा, कुम्म- 
कारका अन्य व्यापारसे निवृत्त होना अपादान होगा ओर प्रुथिवी 
आदि अधिकरण होगा। यहाँपर ऐसा सममना चाहिए कि कुस्भकार 
स्व॒तन्त्र द्रव्य हे ओर घटरूप पर्यायसे परिणत होनेवाली मसृत्तिका 
स्व॒तन्त्र द्रव्य है। कुम्भकारका घटनिमोणानुकूल व्यापार अपनेसें 
हो रहा है ओर मत्तिकाका घटपरिणमनरूप व्यापार मृत्तिकामें 
हो रहा है । फिर भी घटोत्पत्तिसें कुम्भकार निमित्त होनेसे वह 
व्यवहारनयसे उसका करता कहा जाता है ओर घट उसका कर्म 
कहा जाता है। व्यवहारनयसे चक्र, चीवर आदिको जो करण 
संज्ञा तथा प्रथिवी आदिको लो अधिकरण संज्ञा दी जाती है वह 
भी निमित्तत्वकी अपेक्षा ही दी जाती है। निमित्तत्वकी अपेक्षा 
कुम्मकार, चक्र, चीवर, ओर प्रथिवी आदि समान हैं, क्योंकि 
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घटरूप कार्योत्पत्तिमें वे सब निमित्त हैं। किन्तु अलग अलग 
प्रयोजनसे इनमेंसे कुम्मकार कतो कहलाता है, चक्र, चीवर आदि 
करण कहलाते है ओर प्रथिवी आदि अधिकरण कहलाते हलाते हैं हे 
यह व्यवह्मरनयका कथन है। किन्तु यह परमसाथ्थमूत क्‍यों 
नहीं है इस प्रश्का समाधान सव्वार्थसिद्धिके इस बचनसे हो 
जाता है। वह वचन इस प्रकार है--- 


यदि धर्मादीनां लोकाकाशमाधारः, आक़ाशस्य क आधार इति!? 
आकाशस्य नास्थ्यन्य आधारः । स्वप्रतिष्ठभाकाशम्‌ | यद्याकाशं 
स्वप्रतिष्ठम्‌ , धर्मादीन्यपि स्वप्रतिष्ठान्येय | अथ धर्मादानामन्य आधारः 
कल्प्यते, आकाशस्याप्यन्य आधारः कल्यः । तथा सत्यनवस्थाप्रसंग इति 
चेत्‌ ? नेप दोषः, नाकाशादन्यद्धिकपरिमाणं द्रव्यमस्ति यत्राकाशं 
स्थितमित्युच्येत । सर्वतोडनन्तं हि तत्‌। ततो धर्मादीनां पुनरधिकरण- 
माकाशमित्युच्यतें व्यवहरनयवशात्‌ । एजम्मूतनयापेक्षया तु सर्वाणि 
द्रव्याणि स्वप्रतिष्ठान्येय | तथा चोक्तम-- क्र भवानास्ते ? आत्मनि! 
इति । धर्मादीनि लोकाकाशान्न बहिः सन्तीत्येतावदत्रधाराधेयकल्पना- 
साथ्यं फलम्‌ । 


प्रश्न यह है कि यदि धर्मोदिक द्रब्यका आधार आकाश है. 
तो आकाशका आधार क्या है ? इसका जो समाधान किया गया 
है उसका भाव यह है कि आकाशका अन्य आधार नहीं है, 
क्योंकि बह स्वग्रतिष्ठ हे। इस पर फिर शंका हुई कि यदि 
आकाश स्वग्नतिष्ठ हे तो धमोदिक द्रव्य भी स्वश्नतिष्ठ रहे आवें 
ओर यदि धर्मीदिक द्रव्योंका अन्य आधार कल्पित किया जाता 
है तो आकाशका भी अन्य आधार मानना चाहिए। किन्तु ऐसा 
सानने पर अनवस्था दोप आता है ) यह दूसरी शंका है । इसका 
जो सामाधान किया गया है उसका भाव यह हे कि आकाशका 
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प्रिसाण सबसे बड़ा है। उससे अधिक अन्य द्रव्योंका परिमाण 
( विस्तार ) नहीं है जहां पर आकाश स्थित हो ऐसा कहा जावे । 
चह सबसे अनन्त है, इसलिए घर्मादिक द्रव्योंका अधिकरण 
आकाश है यह व्यवहारनयकी अपेक्षासे कहा जाता है 
एवम्मूतनयकी अपेक्षा विचार करने पर तो सभी द्रव्य स्वग्रतिष्ठ 
ही हैं| कहा भी है कि आप कहाँ रहते है ? अपनेमें ।! तात्पये 
; है कि धमोदिक द्रव्य लोकाकाशके वाहर नहीं पाये जाते 
इतना मात्र यहाँ पर आधाराधेय कल्पनाका फल है । 
यहाँ पर यह शंक्रा की जा सकती है कि व्यवहारनय भी तो 
सम्यक्र श्र॒तज्ञानका एक भेद है, इसलिए उससे ग्रहीत विषयको 
अमूताथ क्‍यों कहा जाता है? समाधान यह है कि व्यवहरनयका 
विपय डउपचरित है इसे सम्यरज्ञान इसी रूपसें जब अहण 
करता है तसी व्यवह्रसय सम्यक श्रतका भेद ठहरता है 
अन्यथा नहीं। अब व्यवहारनयका विषय परमाथंभूत क्‍यों 
नहीं है इस पर विचार कीजिए । सामान्य नियस यह हे कि 
प्रत्येक द्रव्य धर वस्वभाव होकर भी स्वभावसे परिणमनशील 
हैं| उससे प्रथक अन्य द्रव्य यदि उसे परिणमन कराने 
ओर तब वह परिशमन करे, अन्यथा वह परिणमन न करे तो 
परिणमन करना उसका स्वभाव नहीं ठहरेगा। इसलिए जिस 
द्रव्यके जिस कार्यका जो उपादानक्षण है उसके प्राप्त होने पर वह 
द्रव्य स्वयं परिणमन कर उस कार्यके आकारकों धारण करता 
है यह निश्चित होता है ओर ऐसा निश्चित होने पर कारकका 'जो 
'क्रियाकों उत्पन्न करता है वह कारक कहलाता है! यह लक्षण 
अपने उपादानरूप मिंट्टीमें ही घटित होता है, क्योंकि परिशमन 
रूप क्रिया-व्यापारको मिट्टी स्वयं कर रही है, कुम्मकार, चक्र, 
चीवर और प्रथिवी आदि नहीं। उपादानके अपने परिणमनरूप 
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क्रियां व्यापारके समय ये कुम्भकार आदि वलाधानमें निमित्त 
हांते हैं इतना अवश्य है| पर इतने मात्रसे मिट्टीके परिशसनरूप 
क्रिया व्यापारका तत्त्वतः वे स्त्रयं कर रहे हैं यह नहीं कहा जा 
सकता, क्योंकि उस समय वे अपने परिणमन रूप क्रिया 
व्यापारका कर रहे है। प्रत्येक द्रव्यमें छुह कारकरूप शक्तियोंका 
सद्भाव स्वीकार करनेका यही कारण है, इसलिए व्यवहारनयके 
विपयका परमाथभूत तन मानकर जो उपचरित कहा गया है 
सो ठोक हो कहा गया है | अनगारघमम्तमें उ्यवहारनयसे कर्ता 
आदिक। भिन्‍न रूपसे स्त्रोकार करनेसें कया साथकता है इसका 
स्पष्टीकरण करते हुए पसिडतप्रवर आशाधरजो कहते है-- 


कर्ताद्ा वस्तुनो भिन्ना येन निश्चयसिद्धये । 
साध्यन्ते व्यवह्ारोइसी निश्चयस्तदभेदहक्‌ ॥१-१०३॥ 


१, जो विवज्नित वस्तुमें सद्रप होता है वह परमार्थभूत कहलाता है और 
जो विवज्षित बस्तुमें न होकर मिमित्त या प्रयोजन विशेषसे उसमें आरोपित 
किया जाता है वहु उपवरित कहलाता है। कहा भी है--सति निमित्तें 
प्रयोजने च उपचार: प्रवर्तते । उदाहरणार्य कुम्मकारमें घटका कतृ त्व धर्म 
नहीं है । किर भी घदोलत्तिमें कुम्मकार निर्मित्त होनेसे कुम्भकारमें घटके 
कतृ त्वका उपचार किया जाता है। इसलिए व्यवहारनतयके इस बकक्‍तव्य- 
को उपचरित कश्न हो जानता चाहिए । 'कुम्मकार धटका कर्ता है! इसे 
डपचरित असझ्भू त व्यवह्ारनयक्रा विषय बतलानेका यही कारण है । 

सके लिए देखो वहदद्रव्यसंग्रह गाथा ८। पण्चास्तिकाय गाथा ६७ 
श्यौर ६८ में जो भिन्न कर्ता और कर्मका निर्देश किया गया है वह भी 
इसी अभिप्रायसे किया गया है। इतना अवश्य हैं कि वहां संश्लेपकूप 
वस्धपर्यायकी मुख्यता होनेसे वह अनुपचरित असद्भ न व्यवहारनयका 
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जिसके द्वारा निश्चयकी सिद्धिके लिए कतो आदि वस्तुसे भिन्न 
सिद्ध किये जाते हैं. वह व्यवहार है और जिसके हारा कर्ता 
आदिक वस्तुसे अभिन्‍न जाने जाते हैं वह निश्चय है ॥१-१२०॥ 

यहाँ पर व्यवह्ाारका लक्षण कहते समय जो मुख्य बात कही 
गई है वह यह है कि कतो आदिको बस्तुसे मिन्‍न सिद्ध करना 
तभी सार्थक है जब वह कतो आदि वस्तुसे अभिन्‍न हैं इसे 
स्वीकार करनेवाले निश्चयकी सिद्धिका प्रयोजक हो । अब थोड़ा 
इस बात पर विचार कीजिए कि पण्डितप्रवर आशाधरजीने ऐसा 
क्यों कहा ? यदि व्यवहारसे कतो आदि वस्तुसे मभिन्‍न होकर 
वास्तविक हैं तो उनकी सार्थकता तभी क्‍यों मानी जाय जब वे 
निश्चयकी सिद्धि करें ? प्रश्न मासिक है। समाधान यह है कि 
जो सिन्‍न पदार्थ है वह अपने उत्पाद-व्ययमें लगा रहता:है । 





उदाहरण है । इसी प्रकार निमित्तमें परिणमानेरूप या कार्यमें विशेषता 
उत्पन्न करने रूप जितने भी धर्मोका सख्भाव स्वीकार किया जाता है वह 
सब आरोपित या उपचरित कथन होनेसे असद्भुत व्यवहारनयकी परिधिमें 
ही गर्भित हैं। यह कथन परके आश्रयसे किया जाता है, इसलिए तो 
व्यवहार हैं और श्रन्‍्य द्रव्यमें तद्धिन्त अन्य द्रव्यके कर्तृत्व 
श्रादि धर्मोकी उपलब्धि नहीं होती, इसलिए असदुभूत हैं। यही कारण 
है कि ऐसे कथनकों स्वोकार करनेवाले नयकों अ्रसद्भूत व्यवहारनय 
कहा गया हैं। सम्यग्दृष्टि जीव इस तथ्यको जानता है, इसलिए वह अन्य 
द्रव्य तद्ून्न अन्य द्रव्यके कार्यका कर्ता है. कर्म है, करण है, सम्प्रदान 
है, अपादान है और अ्धिकरण है! ऐसा श्रद्धाव नहों करता । किन्तु 
निमित्तको अपेज्ञा लोकमें इस प्रकारका व्यवहार होता हैं इतना बह जानता 
श्रवश्य है । इसका विशेष स्पष्टीकरण हमने विषयप्रवेश अ्रधिकारमें 
क्या ही है। 
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उसे छोड़कर वह अपनेसे सर्वथा भिन्न अन्य पदार्थके उत्पाद- 
व्ययकों कैसे कर सकता है, अर्थात्‌ नहीं कर सकता। बह 
अपने उत्पाद-व्ययकों छोड़कर अन्य पदार्थके उत्पाद-व्ययका 
करता है यदि यह कहा जाय तो बह स्वयं अपरिणामी ठहरता है 
ओर उसके स्वयं अपरिणामी ठहरने पर तड्विन्न अन्य पदार्थ भी 
अपरिणामी ठहरते हैं । यदि कहो कि वह अपने उत्पाद-ज्ययकों 
भी करता है ओर उसके साथ अपनेसे सर्वथा भिन्‍न अन्य पदार्थके 
उत्पाद-व्ययको भी करता है, इसलिए बह स्वयं अपरिणामी 
नहीं होगा और उसके स्वयं अपरिणामी नहीं होनेसे अन्य 
पदार्थ भी अपरिशणामी नहीं ठहरेंगे तो यह कहना भी ठीक नहीं है 
क्योंकि ऐसा मानने पर दो आपत्तियाँ आती हें--एक तो यह कि 
वह ( निमित्त ) दो द्रव्योंकी क्रियाओंका करनेबाला हो जायगा 
ओर दूसरी यह कि उसकी क्रियाकों भी अन्य द्रव्य द्वारा करनेका 
प्रसक्ष आ जायगा | पहली अपत्तिकों स्वीकार करने पर तो यह 
ढोप आता है कि जब निमित्त द्रव्य अन्य द्रव्यकी क्रियाकों 
करनेके साथ अपनी क्रियाका करनेवाला माना जाता है तब 
उपादानको ही स्वयं परकी अपेक्षा किये विना अपनी क्रियाका 
कती क्यों नहीं मान लिया जाता ? तथा दूसरे दोपके स्वीकार 
करने पर एक तो अनबस्था दोप आता है| ओर दूसरे आगमसमें 
जो शुद्ध द्रव्योंकी क्रियाकों परनिक्षेप कहा है वह नहीं बनती। 
इसलिए परिणामस्वरूप यद्दी मान लेना उचित प्रतीत होता है! कि 

चाहे शुद्ध द्रव्य हो और चाहे पर्यायरूपसे अशुद्ध द्रव्य हो वह 
व्यज्ञसपर्थाय और अर्थप्याय दोनों अवस्थाओंसें अपने-अपने 
डत्पाद-व्ययका कर्ता स्वयं है। ऐसा होने पर भी जो व्यवहारनयसे 
अन्य द्रव्य ( निमित्त ) का अन्य द्रतव्यकां क्रियाका कता कहा 
जाता है सो वह केवल उसकी निमित्तता दिखलानेके लिए ही 
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कहा जाता है। वास्तवमें वह (निमित्त ) उसी कालमें स्वयं 
_उपादान होकर है तो अपनी उत्पाद-व्ययरूप क्रियाका कर्ता ही । 
फिर भी उससें अन्य द्रव्यके उत्पाद-ठ्ययरूप क्रियाके कतेत्वका 
उपचार करके उस द्वारा मुख्याथंका द्योतन किया जाता है। यहाँ 
पर निमिततमें कठेत्वका उपचार करनेका यही प्रयोजन है। 
'पण्डितप्रचर आशाधरजीकी इस तथ्यकी ओर दृष्टि थी। यही 
कारण हे कि उन्होंने कर्तोी आदिको वस्तुसे भिन्‍न सिद्ध करनेरूप 
व्यवहार कथनको ऐसे निश्चयकों सिद्ध करनेवाला स्वीकार किया 
है जो 'कतों आदि तत्त्वतः वस्तुसे अभिन्‍न हैं? यह ज्ञान कराता 
है। आगमसें जहाँ भी व्यवहारकों निश्चयकी सिद्धिमें प्रयोजक 
माना गया है वह इसी अभिप्रायसे माना गया है। 

अब यहाँ पर थोड़ा इस इशप्टिसे भी विचार कीजिए कि 
संसारी जीबका मुख्य प्रयोजन मोक्षग्राप्ति है ओर उसका साक्षात्‌ 
साधन निश्चय रत्नत्रय परिणत स्वयं आत्मा है। उसमें भी 
निश्चय ध्यानकी मुख्यता है, क्‍योंकि उसकी प्राप्ति होनेपर ही 
यह अवस्था होती है। इसी तथ्यको ध्यानमें रखकर आधचाये 
कुन्दकुन्द सर्वविशुद्धिज्ञानाधिकारमें कहते हैं: 

मोक्खपदे अप्याण ठटवाह त चच राह त चव | 
तत्थेव विहर खिच्चं मा विहरसु अख्णुदब्बेसु ४१२॥ 

सोक्षपदमें अपने आत्माकों ही स्थापित कर, उसीका ध्यान 
कर ओर उसीमें विहार कर | अन्य द्रव्योंमें विहार मत 
कर | ४१२ |॥ 

यद्यपि आचाय गृद्धपच्छने अपने तत्त्वाथसूत्र्सें “तपसा 

निर्जरा च! इस सूत्र द्वारा तपको संवर और निजराका प्रधान 

अजड्ज वतलाया है परन्तु तत्त्वार्थसृत्रके इस कथनको उक्त कथनका 
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ही पूरक जानना चाहिए, क्योंकि एक तो ध्यान तपका मुख्य सेद 
है। दूसरे तपकी अन्तिम परिसमाप्ति निश्चयरूप ध्यानमें ही 
होती हैं। इसलिए निम्वय रत्नत्रयपरिणत आत्मा मोक्षका 
साकज्ञात्‌ साधन है यह जो कहा गया है वह निश्चय ध्यानकी 
प्रधानतासे ही कहा गया है। शुक्लध्यान आठवें गुणस्थानसे. 
होता है या ग्यारहवें गुणस्थानसे होता है इस विषयमें दो: 
सम्प्रदाय उपलब्ध होते है । यहॉपर हमें उनकी विशेष मीमांसा 
नहीं करनी है। परन्तु प्रकृतमें इतना बतला देना आवश्यक 
प्रतीत होता है कि आठवें गुणस्थानसे शुक्लध्यान होता है 
कथनको जो प्रसुखता दी गई है उसका कारण यह है कि जबतक 
यह्‌ जीब ध्यान, ध्याता और ध्येयके विकल्पंसे तथा कता, कर्म 
ओर क्रियाके विकल्पसे निवृत्त होकर सवमें स्थित नहीं होता 
तबतक चारित्रमोहनीयकों पूणरूपसे निजरा नहीं हा सकती। 
यद्यपि तेरहवें ओर चोदहवें, गुणस्थानमें चित्तसन्‍ततिका अभाव 
रहनेसे चित्तसन्ततिके निरोधरूप ध्यानकी सिद्धि नहीं होती। 
फिर भी वहाँ पर ध्यानका उपचार किया गया है सो क्यों ९ 
स्पष्ट है कि इस द्वारा भी यह वतलाया गया है कि मोज्ञप्राप्तिका 
यदि काई साज्ञात्‌ साधन है तो वह निश्चय ध्यान ही है, अन्य 

नहीं। ऐसे ध्यानके होनेपर ही यह आत्मा. निश्चय रत्तत्नरयरूप 
अवस्थाको प्राप्त होता है, अन्यथा नहीं। इस ग्रकार मोज्ञप्राप्तिका 
जो साज्ञात्‌ साधन ध्यान है बह किस प्रकारका हाता है अब 
इसपर विचार कीजिए। शुद्धोपयोग ओर उक्त प्रकारका ध्यानः 
इन दोनोंका एक ही अर्थ है । इसपर प्रकाश डालते हुए परिडत- 
प्रवर दोलतराम जी छहढालामें कहते है :--- 

जहेँ ध्यान ध्याता ब्येयका विकल्प बच भेद न जहां । 
चि्धाव कर्म चिदेश कर्ता चेतना क्रिया तहां ॥ 
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तीनों अभिन्न अखरणड शुध उपयोगकी निश्चल दशा । 
प्रगगी जहाँ दृग ज्ञान ब्रत ये तीनधा एके लसा ॥ 
जहाँ पर यह ध्यान है, यह ध्याता है और यह ध्येय है इस 
प्रकारका विकल्‍प नहीं रहता आर जहाँपर किसी प्रकारका 
वचनसभेद भी लक्षित नहीं होता वहाँ पर आत्माका चेतन्यभाव 
कस है, आत्सा कतो है ओर चेतनारूप परिण॒ति क्रिया है। इस 
प्रकार जहाँ पर कतो, कम ओर क्रिया ये तीनों अभिन्न और 
अखणर्डरूप होकर शुद्धोपयोगकी निश्चल्॒ दशा प्रगट होती है वहाँ 
पर दर्शन, ज्ञान ओर चारित्र ये तीनों एकरूप होकर शोभायमान 
होते हैं । 
ऐसा ही ध्यान उत्कृष्ट विशुद्धिका कारण है इसका निर्देश करते 
हुए परिडतप्रवर आशाघरजी भी अपने अनगारधसोमसृतसें 
कहते हैं-- 
अयमात्मात्मनात्मानमात्मन्यात्मन आत्मने । 
समादधानो हि परां विशुद्धि प्रतिपद्मयते ॥१-११३॥ 
यह स्वसंवेदनरूपसे सुव्यक्त हुआ आत्मा स्वसंवेदनरूप 
आत्माके द्वारा निविकल्परूप आत्मासें ज्ञानात्मक अन्तःकरणुरूप 
आत्महेतुक शुद्ध चिदानन्दरूप आत्साकी प्राप्तिके लिए शुद्ध 
चिदानन्दरूप आत्माका ध्यान करता हुआ उत्कृष्ट विशुद्धिकों 
प्राप्त होता है ॥॥१-११श॥ 
यह सोज्ञग्राप्तिमें निश्चय रत्नत्नयान्वित साज्ञात्‌ साधनभूत 
ध्यानका प्रकार है। इस पर इृष्टिपात करनेसे विदित होता हैं कि 
जब वही आत्मा कतो होता हें. वही कर्म होता है, वही करण 
होता है, वही सम्प्रदान होता है, वही अपादान होता हैं और 
वही अधिकरण होता है तव जाकर शुद्धोपयोगकी निश्चल दशा 
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अकट होती है ओर तभी उसके घातिकर्मो या समस्त कर्मोंका 
समूल उच्छेद होता है । 
यह निश्चय रत्नत््य परिणत आत्माके ध्यानकी उत्कृष्ट दशा 
है | अब इस आधारसे जब सम्यग्टप्रिकों इससे नाचली दशाका 
विचार करते हैं तब विदित होता है कि यदि संम्यग्हष्टिकी भ्रद्धामें 
अन्य मिथ्याहृष्टि जनोंके समान यह मान्यता बनी रहे कि अन्य 
द्रव्य तड्भिन्न अन्य द्रव्यकी उत्पाद-व्ययरूप क्रियापरिणतिका कर्तों 
आदि होता है” और थही मान्यता आगेके गुणस्थानोंमें भी 
चलती रहे तो वह शद्धोपयोगकी पर्बोक्त निश्चल दशाको केसे 
प्राप्त हो सकता है ? अथान नहीं प्राप्त हो सकता और जब उक्त 
मान्यताके कारण शुद्धोपयोगकी निश्चल दशा नहीं प्राप्त होगी तो 
मोक्षका प्राप्त होना भी दुलभ है । स्पष्ट है कि जहाँ तक श्रद्धामें 
स मान्यताका सद्भाव है कि “अन्य द्रव्य तद्धिन्न अन्य द्रव्यकी 
त्पाद-वययरूप क्रियापरिणतिका कतो आदि होता है? वहीं तक 
मिथ्यात्व दशा है और जहाँसे श्रद्धामें उसका स्थान वस्तुभूत यह 
बिचार ले लेता है कि प्रत्यक द्ृब्य अपनी क्रियापरिणतिका करता 
आदि आप स्वयं है। यह आत्मा अपने अज्ञानवश संसारका पात्र 
आप स्वयं वना हुआ है ओर अपने पुरुवार्थ द्वारा उसका अन्त 
कर आप स्वयं मोक्षका पात्र बनेगा! वहींसे आत्माकी सम्यग्दशन 
रूप अवस्थाका प्रारम्भ होता हैं और इस आधारसे जैसे-जैसे 
चारित्रमें परनिरपेक्षता आकर स्वावलम्बनमें ब्रृद्धि होती जाती हैं 
ब्ेसे-वैसे सम्पस्दष्टिका उक्त विचार आत्मचयांका रूप लेता हुआ 
परम समाधि दशामें परिणत हो जाता हैं। अतएवं अन्य द्रव्य 
तड्धिन्न अन्य द्रब्यकी क्रियापरिशतिका कंता हैं, कम है, करण हैं, 
सम्प्रदान है, अपादान है ओर अधविक्रण हे यह व्यवहारसे ही 
कहा जाता है, निश्चयसे तो प्रत्येक द्ृव्य अपनी क्रियापरिणतिका 
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स्वयं कतो है, स्वयं कम है, स्वयं करण है, स्वयं सम्प्रदान हे, स्वयं 
अपादान है, ओर स्वयं अधिकरण है यही सिद्ध होता है। 
पत्चास्तिकायसें इस वातकों स्पष्ट करते हुए आचाय॑ कुन्दकुन्द 
कहते हे-- 
कम्मं पि सगं कुब्बदि सेश सहावेणश सम्ममप्पाण । 
जीवो वि य तारिसओ कम्मसहावेण भावेण ॥ ६२ ॥ 

कर्म भी अपने स्वभावसे स्व (अपने ) को करता है और 
उसी श्रकार जीव भी अपने क्रिया स्वभावरूप भावसे सम्यक रूप 
अपनेका करता हैं ॥६२॥ 

इसकी टीका करते हुए आचार्य अम्रतचन्द्र कहते है-- 

अत्र निश्वचयनयेनामिन्नकारकत्वात्कमंणो जीवस्थ नर स्वय स्वरूप- 
करत त्वमुक्तम्‌ । कर्म खलु कर्मत्वप्रवतेमानपुद्गलस्कन्घरूपेण कत तामनु- 
बविश्राएं कर्मत्वगमनशक्तिरूपेण करणतामात्मसात्कुव॑त्‌ प्राप्यकर्मत्व- 
परिणामरूपेण कर्मतां कलयत्‌ पूर्वभावव्यपायेडप श्रुवत्वालम्बना-- 
हुपात्तापादानत्वं उपजायमानपरिणामरूपकर्मणाश्रियमाण त्वादुपोढ- 
सम्प्रदानत्व॑ आ्रधीयमानपरिणामाधारत्वाद्‌ गहीताधिकरणत्व॑_ स्वयमेव 
प्रयकारकीरूपेण व्यवतिष्ठमानं न कारकान्तरमपेक्षते । एवं जीवो5पि 
भावपययिण प्रवतमानात्मद्रव्यरूपेण कतृ तामनुबिश्राणो भावपर्याय- 
गमनशक्तिरूपेण  करणतामात्मसात्कुर्वत्‌ प्राप्यमावपर्यायरूपेण कर्मतां 
कलयत्‌ पू्वमावपर्यायव्यपाये5पि श्रुवत्वालम्बनाडुपत्तापादानत्व॑ उपजाय- 
मानभावपर्यायरूपकर्मणाअियमाखसत्वाहुपोटसम्पदानतः. आधोयमान- 
भावपर्यायाधारत्वाद गहींताधिकरणत्वः स्वयमेव पट्कारकीरूपेण 
व्यवतिष्ठमानों न कारकान्तरमपेक्ञते । अतः कर्मणः कठु नास्ति जीव+ 
कर्ता जीवस्य कतु नांस्ति कम कतृ निम्चयेनेति ॥६२॥ 

निश्चयनयसे अभिन्न कारक होनेसे कम ओर जीच स्वयं 
स्वरूप ( अपनी-अपनी पर्याय ) के कता है ऐसा यहां कहा हैं । 
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यथा--( १) के वास्तवसें कर्मरूपसे प्रवतमान पुदुगलस्कन्ध- 
रूपसे कर्तृत्वकों घारण करता हुआ (२) कमपना प्राप्त करनेकी 
शक्तिरूप करणपनेकों अंगीकार करता हुआ, (३) प्राप्य ऐसे 
कमंत्वपरिणामरूपसे कमपनेकों सम्पादन करता हुआ, ( ४ ) पूर्वे- 
भावका नाश हो जानेपर भी श्रवपनेका अवलम्बन करनेसे 
अपादानपनेको प्राप्त करता हुआ, ( ४ ) उपजनेवाले परिणामरूप 
कर्महारा आश्रियमाण होनेसे सम्प्रदानपनेको प्राप्त करता हुआ 
तथा ( ६ ) धारण किये जाते हुए परिणामका आधार हानेसे 
अधिकरणपनेको भ्रहण करता हुआ इस प्रकार स्वयं ही पटकारक- 
रूपसे अवस्थित होता हुआ अपनेसे भिन्न अन्य कारककी 
अपेक्षा नहीं रखता । उसी प्रकार जीव भी (१) भावपयोयरूपसे 
अवर्तमान आत्मद्रव्यरूपसे कठेत्वको धारण करता हुआ, (२) 
भावपयायको प्राप्त करनेकी शक्तिरूपले करणपनेकों अज्ञीकार 
करता हुआ, (३) प्राप्य ऐसी भावपयायरूपसे कर्मपनेकों स्त्रीकार 
करता हुआ, (४) पूर्व भावपर्यायका नाश होने पर भी धर वत्वका 
अवलम्वन होनेसे अपादानपनको प्राप्त होता हुआ, (५) उपजने- 
वाले भावपयायरूप कर्म द्वार ससाधश्ियमाण होनेसे सम्प्रदान- 
पनेको प्राप्त हाता हुआ तथा ( ६) घारण का जाती हुई भाव- 
पर्यायका आधार होनेसे अधिकरणपनेको प्राप्त करता हुआ इस 
प्रकार स्वयं ही पटकरारकरूपसे अवस्थित होता हुआ अपनेसे 
भिन्न अन्य कारककी अपेक्षा नहीं रखता। इसलिए निश्चयसे 
कर्मरूप कर्ताका जीव कर्ता नहीं है ओर जीवरूप कतांका कर्म 
कतो नहीं है 

ह पद्मास्तिकायका उल्लेख हैं । इसी प्रकारका एक उल्लेख 
प्रवचनसारसें भी उपलब्ध होता हैं। वहाँ स्वयंभू शब्दकी 
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व्याख्या करते हुए गाथा १६ का टाकास एक्क द्रन्यक्त आश्रयर्स 
प्रटकारकको प्रवृत्त किस अकार हांता हे इसका व्याख्यान करते 
हुए जा टीका वचन उपलब्ध हांता ह वह इस ज्रकार है. 


अर्य खल्वात्मा शुद्धोपयोगभावनानुभावप्रस्यस्तमितसमस्तघाति- 
कर्मतया समुपलब्धशुद्धानन्तशक्तिचित्स्थभावः शुद्धानन्तशक्तिज्ञायक- 
स्वभावेन स्वतन्त्रत्वाद्‌ ग्रहीतकतृ त्वाधिकारः शुद्धानन्तशक्तिज्ञानविपरि- 
शुमनस्वभावेन प्राप्यत्वात्‌ कमत्वं कलयन्‌ शुद्धानन्तशक्तिज्ञानविपरिणमन- 
स्वभावेन साधकतमत्वात्‌ करणत्वमनुत्रिश्राणः शद्धानन्तशक्तिज्ञानविपरि- 
शमनत्वभावेन कमंणा समाश्रियमाणत्वात्‌ सम्प्रदानत्वं दधघानः शुद्धानन्त- 
शक्तिज्ञानविपरिशमनसमये पूवप्रत्नत्त विकलज्ञानस्वभावापगमेडपि स 
ज्ञानस्वभावेन ध्रुवत्वावलम्बनादपादानत्वमुपाददानः शुद्धानन्तशक्तिज्ञान- 
विपरिणमनस्व॒मावस्याधारभूतत्वाद्धिकरणत्वमात्मसात्कुर्वाणः. स्वयमेव 
पदकारकी रूपेणोपजायमानः उत्पत्तिब्यपेज्षया द्र॒व्यभावभेद्मिन्नधाति- 
कर्माश्यपास्थ स्वयमेवाविभू तत्वाद्या स्वयंभूरिति निर्दिश्यते । अतो न 
निश्चयतः परेण सहात्मनः कारकसम्बन्धो5स्ति | यतः शुद्धात्मस्वभाव- 
लाभाय सामग्रीमार्गण॒व्यग्रतया परतन्त्रेभ यते ॥१६॥ 


निश्चयसे यह आत्मा शुद्धोपयोगरूप भावनाके साहात्म्यवश 
समस्त घातिकर्मोके नाश हो जानेसे शुद्ध अनन्त शक्तिरूप 
चित्स्व॒भावको प्राप्त होता है अतएव वह स्वयं शुद्ध अनन्त शक्ति- 
रूप ज्ञायकस्वभावके द्वारा स्वतन्त्ररूपसे कठेत्वाधिकारकों श्रहण 
किये हुए है, वही स्वयं शुद्ध अनन्तशक्तिरूप ज्ञानके विपरिणमन 
स्वसावके द्वारा प्राप्य होनेसे कर्मपनेको धारण करता है, 
चही स्वयं शुद्ध अनन्तशक्तिरूप ज्ञानके विपरिणमन स्वभाव 
द्वारा साथकतस होनेसे करणपनेका धारण करता है, वही 
स्वयं शुद्ध अनन्तशक्तिरूप ज्ञानके विपरिणसन स्वभावद्दारा 
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करमसे आश्रियमाण होनेके कारण सम्प्रदानपनेकों धारण करता 
है, वही स्वयं शुद्ध अनन्तशक्तिरूप ज्ञानके विपरिणमनरूप होनेके: 
समयमें पूवव प्रवृत्त विकलज्ञान स्वभावका अपगम होने पर भी 
सहज ज्ञान स्वभावके द्वारा ट्रवपनेका अवलम्बन करनेके कारण ' 
अपादानपनेको धारण करता है ओर वही स्वयं शुद्ध अनन्त 
शक्तिरूप ज्ञानके विपरिणमन स्वभावका आधारभूत होनेसे 
अधिकरणपनेकोी आत्मसात्‌ करता है। इस श्रकार स्वयं ही 
पटकारकरूपसे उत्पन्न होता हुआ उत्पत्तिकी अपेक्षा द्रव्य 
ओर भावके भेदसे भेदको प्राप्त हुए घाति कर्मोको दूर करके: 
स्वयं ही आविभ्भत होनेसे स्वयंभू? कहा जाता है। इसलिए 
निश्चयसे आत्माका परके साथ कारकपनेका सम्बन्ध नहीं है। 
जिससे कि इसे शुद्धात्मरूप स्वभावकी प्राप्तिके लिए सामग्रीके 
खोजनेमें व्यग्न होकर परतन्त्र होना पड़े ॥१६॥ 


पद्चास्तिकाय और प्रवचनसारका यह कथन अपनेमें मौलिक 
होकर भी जीवन संशोधनमें निश्चयरूप पदकारक व्यबस्थाका 
क्या स्थान है इसपर ग्रक्राश डालनेमें पर्योप्त समर्थ है। जब हम 
प्रवचनसारके उक्त कथनके अन्तिम अंशको पढ़ते हैं. तव हमारी 
दृष्टि सकल शेयर ज्ञापक तद॒पि! स्तुतिके इन पदोंपर स्वभावतः: 
चली जाती है । उन पढ़ों हारा पण्डितश्रवर दलतरामजी 
सिथ्याहइट्टिकी आन्तरिक विचारसरणिकों चित्रित करते हुए 
कहते हैं-- 
निजको परकों करता पिछानि । परमें ग्निष्टता इष्ठ मानि। 
आकुलित भयो अज्ञान धारि | ज्यों संग मगतृष्णा जानि वारि ॥ 


तत्त्व विमशंपूर्वक यह उनके दृदयका उदघोप हैं। वास्तव 
आचायंबर अमृतचन्द्रन निप्कपरूपरस जा कुछ कहा हे उसका 
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यह निचोड़ है । ऐसा नियम हे कि जहाँ पर आकुलता है वहीं 
पर परतन्त्रता है ओर जहाँ पर निराकुलता हे वहीं पर स्वतन्त्रता 
है, क्योंकि आकुलताकी परतन्त्रताके साथ ओर निराकुलताकी 
रूपमें यहा निश्चय करना चाहिए कि जो निश्चय कथन है वह 
यथाथ है, वस्तुभूत है ओर कतो, कम आदिकी धास्तविक स्थितिको 
सूचित करनेवाला हैं। तथा जो व्यवहार कथन है वह मूल 
वस्तुको स्पर्श करनेवाला न होनेसे उपचरित है, अभूताथ्थ है 
आर कता-कर्म आदिकी वास्तविक स्थितिकी विडम्बना करनेवाला 
है। जो पुरुष व्यवहार कथनका आश्रय कर प्रवृत्ति करते हैं. वे 
शुद्ध आत्मतत्त्वकी उपलब्धिसें समर्थ नहीं होते अतणव संसारके 
ही पात्र बने रहते हैं ओर जो पुरुष इसके स्थानमें निम्चय कथन- 
का आश्रय कर प्रवृत्ति करते हैं. बे क्रमशः मोक्षके पात्र होते है । 

सम्यग्दष्टि जीवके रागवश व्यवहार रत्नत्रयके आश्रयसे जो 
प्रवृत्ति होती है उसके क्रमशः छूटते जानेका यही कारण हे। 

पर वह उसका दष्टिपूर्वक कर्ता नहीं होता। रागवश व्यवहार 

धममें प्रवृत्ति करते समय भी वह कतो स्वभावभूत आत्मपरिणाम- 

का ही होता है। इस विषयपर विशेष प्रकाश हम कतो-कर्म 
अधिकारमें डाल ही आये हैं। इसी अभिप्रायको ध्यानसें रखकर 

आचायबर कुन्दकुन्दने प्रवचनसारमें यह वचन कहा है--- 


कत्ता करण कम्म॑ फलं च अप्प त्ति खिच्छिदो समणो । 
परिणमदि णेव अरणं जदि अप्यं लहदि सुद्ध ॥१२६॥ ध्थ्ट 
यदि भ्रमण “आत्मा ही कतो है, आत्मा ही कर्म है, आत्मा 


ही करण है और आत्मा ही फल ( सम्प्रदान ) है? ऐसा निश्वय 
१० 
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करके अन्यरूप परिशमित नहीं ही हो तो वह शुद्ध आत्माको 
उपलब्ध करता है ॥१२६॥ 


समग्र कथनका तात्पर्य यह है कि संसाररूप अवस्थाके होनेमें 
जहाँ निश्चय पटकारक होता है वहाँ व्यवहार पटकारक होता ही 
है। बह मिथ्याद्ृष्टिके भी होता है ओर सम्यग्दष्ठिके भी होता 
है । उसका निषेध नहीं। परन्तु अनादि कालसे यह जीव निश्चय 
पटकारककी भूलकर अपने विकल्प द्वारा मात्र व्यवहार पट- 
कारकका अवलम्बन करता आ रहा है, इसलिए वह संसारका 
पात्र बना हुआ है। इसे अब पुरुपाथ्े द्वारा अपनी दृष्टि बदलकर 
निश्चय पटकारकका अवलम्बन लेना हे, क्‍योंकि ऐसी दृष्टि बनाये 
विना ओर तदनुकूल स्वभावचारित्रका आश्रय लिए बिना इसे 
शुद्धात्मतत््वकी उपलब्धि नहीं हो सकती। इसलिए जीवन 
संशोधनमें निश्चय पटकारकका अवलम्बन करना ही कार्यकारी 
है ऐसा यहाँपर समझना चाहिए। 

यहाँ प्रश्न होता है कि यदि ऐसी बात है तो पद्चास्तिकाय 
गाथा २७२ की टीकामें अनादिकालसे भेदवासित बुद्धि होनेके 
कारण प्राथमिक जीव व्यवहारतयसे भिन्न साधन-साध्यभावका 
अवलम्बन लेकुर सुखसे तीर्थका प्रारम्भ करते है ऐसा क्‍यों 

कहा। टीका वचन इस प्रकार है 

व्यवहास्नयेन भिन्नसाध्य-साधनमावमवलम्ध्वानादिमेदवासितवुद्धवः 
सुखेनेबावतरन्ति तीर्थ प्राथमिकाः । 

समाधान यह है कि सम्यग्दष्टि जीवोंकी दृष्टि तो एक्मान्न 
ज्ञायकभावपर ही रहती हे। उसका उनके कदाचित भी त्याग 
नहीं होता । फिर भी रागबश उनके तीर्थ सेबनकी प्राथमिक 
दशामें बीच-बीचमें जितने कालतक आंशिक शुद्धिके साथ साथ 
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परावल्लस्वी विकल्प होते है उतने कालतक वे भिन्न साध्य-साथन 
भावका भी अवलस्बन लेते है। परन्तु इसे वे मोक्षका उपाय नहीं 
सममभकर सात्र निश्चय षटकारकके अवलम्वन लेनेको ही अपना 

तरणोपाय मानते हैं, इसलिए वे उतने कालतक भिन्न साध्य- 
साधनभावका अवलम्बन लेनेपर भी मा्गस्थ ही हैं ऐसा यहाँ 
सममना चाहिए | 


तात्पर्य यह है कि सस्यग्हष्टि जीवके प्राथमिक अवस्थामें 
देव, गुरु, शाख और शुभाचारके निमित्तसे तो राग होता ही है । 
साथ ही वह पाँच इन्द्रियोंके विषयोंके निमित्तसे भी हाता है । किन्तु 
उसमें उसका अनुवन्ध न होनेसे वह उसका कर्ता नहीं होता । 
इसलिए वह पश्चात्तापवश ऐसे नष्ट होजाता है जैसे सूर्य 
किरणोंका निमित्त पाकर हरिद्राका रंग नष्ट होजाता है। इसी 
तथ्यकों स्पष्ट करते हुए मूलाचार अनगारभावनाधिकार गाथा 
१०६ की टीकामें मूलका स्पष्टीकरण करते हुए कहा भी है. 


यद्यपि कदाचिद्रागः स्वात्तथापि पुनरनुबन्ध न कु्न्ति, पश्चात्तापेन 
तत्लुणादेव विनाशमुपयाति दरिद्वारक्तवस्त्रस्थ पीतप्रभा रविकिरणस्प्रए् वेति। 


यद्यपि यह हम मानते है कि इन्द्रिय विपयक रागसे देवादि- 
विपयक राग प्रशस्त साना गया है। परन्तु केवल इस कारणसे 
उसे उपादेय मानना उचित नहीं हैं। रागका अवलम्वन कुछ भी 
क्यों न हो परन्तु वह वन्धपर्यायरूप होनेसे हेय ही हे। देवादिक 
तो अन्य हैं। उनकी बात छोड़िये । जहाँ अपनी आत्मा विपयक 
राग ही हेय साना गया है वहाँ अन्य पदा्थ विषयक राग उपादेय 
होगा यह केसे सस्भव हो सकता हैं। इस प्रकार व्यवहार ओर 
निश्चयके आश्रयसे पटकारककी प्रवृत्तिका बास्तविक रहस्य क्या 
हू इसकी सीसांसा की । 
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उपादानके योगसे नियमित वरते जीव | 
श्रद्धामं यों लखत ही पावे मोक्ष अतीव !। 

अनेक युक्तियों ऑर आगमके आश्रयसे पूवमें हम यहा 
बतला आये हैं कि उपादानके कार्यरूपसे परिणत हानेके 
समय ही निमित्तका स्थान है, अन्य 'समयमें नहीं, क्योंकि 
लोकमें जिन्हें निमित्त कहकर उनके मिलानेकी वाते कही 
जाती हैं उनके साथ सब्बदा और सर्वत्र कार्यकी व्याप्ति. 
नहीं देखी जाती । इसलिए उपादानके अनुसार कार्ये. 
होकर भी उसका क्रम क्‍या हैं इसका यहाँ विचार करना 
हैं। हम पिछले एक प्रकरणमें यह भी लिख आये हैं कि 
कार्योत्यत्तिमें स्वभाव आदि पांच कारणोंका समवाय कारण पड़ता 
है किन्तु उनमेंसे स्वभाव, पुरुपार्थ, काल ओर कर्म ( निमित्त ) 
इनमेंसे किसीके सम्बन्धमें संक्षेपमें ओर किसीके सम्बन्धमें 
विस्तारसे विचार किया पर कार्योत्पत्तिके क्रमके सम्बन्धमें 
अभीतक कुछ भी नहीं लिखा, इसलिए यहाँपर क्रमनियमित 
पयोय इस प्रकरणके अन्तर्गत उसका विचार करना हैं। यह तो 
सनिश्चित हे कि लोकमें सब कायकिे विपयमें दो प्रकारकी विचार- 
धाराएं पाई जाती हैं। एक विचारधाराके अनुसार सच कार्य 
नियत समयपर ही होते हैं । जैसे सर्यक्षा उदय और अस्त होना. 
यह नियत क्रमको लिए हुए है। जिस दिन जिस समयपर सूर्यके 
डदय होनेका नियम हैं सदासे उस दिन वह उसी समय होता 
इसमें कोई परिवर्तन नहीं कर सकता | इसी प्रकार उसके अस्त 
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होनेके समयकी व्यवस्था है। हम पहलेसे प्रतिदिन सूर्चके-उ्ने और 
अस्त होनेके समयका निश्चय इसी आधारपर कर लेते हैं । तथा 
इसी आधारपर चन्द्रआ्नहण ओर सूर्यग्रहणके समय और स्थानका 
भी निश्चय कर लेते हैं। किस ऋतु किस दिन कितने घंटे, मिनट 
आर पलका दिन या सात्रि होगी यह ज्ञान भी हमें इसीसे होजाता 
है। ज्योतिषज्ञान और निमित्तज्ञानकी_सार्थकता भी इसीमें है। 
किसी व्यक्तिको जीवनी या खास घटना पंचाद्भ या ज्योतिषग्रन्थमें 
लिखी नहीं रहती । व्यक्ति अगणित हैं। उनकी जीवन घटनाओंका 
तो पारावार नहीं, इसलिए वे पंचाह्नमें या ज्योतिषके भ्रन्थोंमें 
लिखी भी नहीं जा सकतीं | फिर भी उनमें प्रकृति ओर ज्योतिष- 
सण्डल्के अध्ययनसे कुछ ऐसे तथ्य संकलित किए गये हैं जिनके 
आधारपर पत्येक व्यक्तिकी आगामी खास घटनाओंका पता लग 
जाता है। इसलिए प्रत्येक व्यक्तिके जीवनमें जो भी खास घटना 
होती है जो उस व्यक्तिकी जीवनधाराकों ही वदल देती है उसे 
आकस्मिक नहीं कहा जा सकता। चाहे देखनेमें वह आकस्मिक 
भल्ते ही लगे पर होती हे बह अपने नियत क्रमके अन्तर्गत ही । 
ऐसे विचारवाले व्यक्ति इसके समथनमें कुछ शाश्रीय उदाहरण 
भी उपस्थित करते है। प्रथम उदाहरण देते हुए बे हेकि 
जब भगवान्‌ ऋषभदेव इस धरणीतलपर विराजमान थे तभी 
उन्होंने मरौचिके सम्वन्धमें यह संविष्यवा्णी कर दी थी कि वह 
आगामी तीथझ्टर होगा और वह हुआ भी | दूसरा उदाहरण वे 
ट्वारकादाहका उपस्थित करते हैं। यह भगवान्‌ नेमिनाथका केवल- 
ज्ञान उत्पञ्न होनेके वादकी घटना हे। उन्होंने केवलज्ञानसे जानकर 
एक प्रश्नके उत्तरसें कह था कि आजसे बारह वर्षके अन्तमें सदिरा 
आर दीपायन मुनिके योगसे छारकादाह होगा ओर वह कार्य भी 
उनकी भविष्यवाणीके अनुसार हुआ। इस भविपष्यवाणीको विफल 
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करनेके लिए यादवोंने कोई प्रयत्न उठा नहीं रखा था । परन्तु उनकी 
भविष्यवाणी सफल होकर ही रही। तीसरा उद्याहरण वे श्रीकृष्णकी 
म्रत्युका उपस्थित करते है। श्रीकृष्णकी मत्यु.भगवान नेमिनाथने 
जरत्कुमारके वाणके यागसे वतलाई थी । जरत्कुमारने उसे 
बहुत टालना चाहा। इस कारण वह अपना घरद्वार छोड़कर 
जंगल-जंगल भटकता फिरा। परन्तु अन्तमें जो होना था बह 
होकर ही रहा | कहीं समगवानकी भविष्यवाणी विफल हो सकती 
थी |. चोथा उदाहरण वे अन्तिम श्रुतकेवली भद्रवाहुका उपस्थित 
करते हैं | जब भद्रवाहु चालक थे तब वे अपने दूसरे साथियोंके 

साथ जिस समय गालियोंसे खेल रहे थे उसी समय विशिष्ट 
निमित्तज्ञानी एक आचाये वहाँसे निकले। उन्होंने देखा कि वालक 
भद्रवाहुने अपने वुद्धिकोशलसे एकके ऊपर एक इस प्रकार चोदह 
गोलियां चढ़ाकर अपने साथी सब वालकोंको आश्चर्यवकित कर 
दिया है | यह देखकर आचार्यने अपने निमित्तज्ञानने जानकर 
यह भविष्यवाणी की कि यह बालक ग्यारह अंग और चोदह 
पूर्वका पाठी अन्तिम श्रतक्रेवली होगा और उनकी वह भविष्य- 
वाणी सफल हुई । पुराणोंमें चक्रवर्ती भरत ओर चन्द्रगुप्त सम्राटके 
स्वप्न अंकित हैं | वहां उनका फल भी लिखा हुआ है | तीथंकरके 
गर्भसें आनेके पूर्व उनकी माताकों जो सोलह स्वप्न दिखलाई 
पढ़ते हैं वे भी गर्ससें आनेवाले वालकके भविष्यके सूचक माने 
गये है । इसके सिवा पुराणोंमें अगणित ग्राणियोंके भविष्य ब्ृतान्त 
संकलित हैं जिनमें वतलाया गया हैं कि कौन कब क्या पयोय 
धारण कर कहां कहां उत्पन्न होगा, यह सब क्या है ? उनका 
कहना हैं कि यदि प्रत्यक्ष व्यक्तिका जीवनक्रम सुनिश्चित नहीं 
हो तो निभित्तशात्र, ज्योतिपशात्र या अन्य विशद्‌ ज्ञानके 
आधारस यह सब केस जाना जा सकता हैं ? यतः भविष्य- 


भ् 


क्रमनियमितपर्यायमीमांझ 


हक ३5 हट किट. नेके ५: अल जामेज्ी जकिहं 8, टी -. 
सस्वन्धी घटनाओंके होनेके पहले ही वे ज है ऐसा 


शास्त्रोंसे उल्लेख है ओर वतमानमें सी ऐसे वैज्ञानिक उपकरण 
या अन्य साधन उपलब्ध हैं जिनके आधारसे अंशतः या पूरी 
तरहसे भविष्यत्सम्वन्धी कुछ घटनाओंका ज्ञान किया जा सकता 
है और किया जाता है। इससे स्पष्ट विदित होता है कि जिस _ 
द्रव्यका परिणमन जिसरूपसें जिन हेतुओंसे जब होना निश्चित 
है वह उसी क्रमसे होता है। उसमें अन्य कोई परिवर्तन नहीं 


कर सकता। . 


किन्तु इसके विपरीत दूसरी विचारधारा यह है कि लोकमें 
स्थूल ओर सूक्ष्म जितने भी कार्य होते है वे सब क्रमनियमित ही 
होते हैं ऐसा कोई एकान्त नहीं है। कई कार्य तो ऐसे होते हैं जो 
अपने-अपने स्वकालके प्राप्त होने पर ही होते हैं। जैसे शुद्ध 
द्रव्योंकी प्रति समयकी पयोय अपने-अपने स्व॒कालमें ही होती है, 
क्योंकि उनके होनेमें कारणभूत अन्य कोई वाह्मय निमित्त न होनेसे 
उनके स्वकालमें होनेमें कोई वाधा नहीं आती । किन्तु संयुक्त 
द्रव्योंकी सब या कुछ पयोयें वाह्य निमित्तों पर अवलम्बित हैं, 
इसलिए वे सब अपने-अपने उपादानके अनुसार एक नियत 
क्रमको लिये हुए ही होती हैं. ऐसा कोई नियम नहीं है, क्‍योंकि थे 
वाह्म निमित्तोंके विना हो नहीं सकती और निमित्त पर हैं, इसलिए 
जब जैसी साधन सामग्रीका योग मिलता है उसीके अनुसार वे होती 
हैं ओर इसका कोई नियम नहीं है कि कब कैसी वाह्म सामग्री मिलेगी 
इसलिए संयुक्त द्रव्योंकी पयोयें सुनिश्चित ऋमसे ही होती हैं ऐसा 
हा जा सकता। ऐसा मसाननेवालोंके कहनेका अभिप्राय 

यह है कि संयुक्त द्वव्योंकी सब पयायें वाह्य साधनोंपर अवल->वित 
होनेके कारण उनमेंसे कुछ पयोयोंका जो क्रम नियत हैं उसके 
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अनुसार वे होती है ओर वीच-बीचमें कुछ पयोयें अनियत 
क्रमसे भी होती हैं । इसकी पष्टिमें वे लोकिक ए्रिमें वे लोकिक ओर शास्त्रीय 
दोों प्रकारके सके प्रमाण उपस्थित करते है। ज्लोकिक प्रमाणोंको 
उपस्थित करते हुए वे कहते है कि भारतवर्पमें छह ऋतुओंका 
होना सुनिश्चित है ओर उनका समय भी निश्चित है। साथ ही 
आतिवर्ष अधिकतर ऋतुएऐं समयपर होती भी हैं । परन्तु कभी कभी 
वाह्य प्रकृतिका ऐसा बिलक्षण प्रकोप होता है जिससे उनका क्रम 
उलट-पलट हो जाता है। दूसरा उदाहरण वे अणरुबमों ओर 
हाइड्रोजन बसों आदि संहारक अस्त्रोंका उपस्थित करते 

उनका कहना है कि इस ग्रकारके संहारक अशद्योंका प्रयोग करनेसे 
दुनियाका जो नियत जीवनक्रम चल रहा है वह एक क्षणमें 
बदलकर बड़ाभारी व्यतिक्रम उपस्थित कर देता है। वर्तमानमें 
जो विज्ञानकी प्रगति दिखलाई पड़ रही है! उससे कुछ काल 
बाद जलके स्थानमें स्थ्त ओर स्थलके स्थानमें जलरूप विलज्षण 
पंरिवर्तन होता हुआ दिखलाई देना अशक्य नहीं हे। मनुष्य 
उसके वलसे हवा, पानी, अन्तरीक्ष और नक्षुत्रलोक इन सबपर 
विजय प्राप्त करता हुआ चला जा रहा है। वाद्य सामग्री क्या 
कर सकती है इसके नये-नये करतव प्रतिदिन होते हुए दिखलाई 
दे रहे हैं। केवल वे लोकिक उदाहरण उपस्थित करके ही इस 
विचारधाराका समर्थन नहीं करते। किन्तु वे इस सम्वन्धसें 
शास्त्रीय प्रमाण भी उपस्थित करते हैं। वे कहते हैं कि यदि सब 
द्रव्योंकी पयोयें क्रमनियत ही हैं. तो केवल देव, नारकी, भोग- 
भूमिज मलुप्य-तियच तथा चरम शरीरी मनुप्योोकी आयुको 
अनपवचत्य कहना कोई मतलब नहा रखता । जब सब जौवोंका 
जन्म ओर मरण तथा अन्य कार्यकेम नियमित है तब किसीकी 
भी आयुको अपवर्त्य नहीं कहना चाहिए । यतः शाख्त्रोंमे विप- 
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भक्षण, रक्तत्तय, तीत्र वेदना ओर भय आदि कारणोंके उपस्थित 
होनेपर कमेभूमिज मनुष्यों ओर तियचोंकी नियत आयु पूरी हुए 
विना भी बीचमें मरंण देखा जाता है ओर यही देखकर शाख्र- 
कारोंने अकालमरणके इन साधनोंका निर्देश भी किया 
अतः सब पयोयें क्रम नियमित ही हैं ऐसा नहीं कहा जा 
सकता। अपने इस पक्षके समथ्थनमें वे उदीरणा, संक्रमण 
डत्कपण और अपकर्पणको भी उपस्थित करते हैं। उदोरणाका 
अथ हो कर्मका नियत समयसे पहले फल देना है। लोकमें आम 
पाक दो प्रकारसे होता है । कोई आम बृक्षमें लगे लगे ही नियत 
समय पर पकता है ओर किसी आमको पकनेसे पहले ही तोड़कर 
पकाया जाता है। कर्मेके उदय और उदीरणामें सी यही अन्तर 
है। उदय स्थितिके अनुसार नियत समयपर होता है ओर उदीरणा 
समयसे पहले हो जाती है । उत्कर्षण ओर. अपकर्षणका भी यही 
हाल है | इतना अवश्य है कि उत्कर्षणमें नियत समयमें वृद्धि हो 
जाती है ओर अपकर्षणमें नियत समयकों घटा दिया जाता है। 
संक्रमणमें नियत समयके घटाने-बढ़ानेकी वात तो नहीं होती पर 
उसमें संक्रमित होनेवाले कर्मका स्वभाव ही बदल जाता है। 
इसलिए द्रव्योंकी सब पयोयें क्रनियत हैं ऐसा नहीं कहा जा 
सकता | 


बे लोग अपने पक्षके समथनरसें यह सी कहते हैं कि यदि 
ऐसा साना जाय कि जिस द्रव्यकी जो पर्याय जिस समय होनी 
है वह उसी समय होती है। अथोत्‌ जिसे ज़ब नरक जाता है. 
उस समय वह नरक जायगा ही। जिसे जब स्वर्ग मिलना हे 
उस समय वह मिलेगा ही ओर जिसे जब मोक्ष जाना हैं. तव 
' बह जायगा ही तो फिर सदाचार, ब्त, नियम, संचस ओर पूजा 
मा 


न. 


ण्ड जनतच्वमो मांपा 


पाठका उपदेश क्यों दिया जाता है ओर क्यों इन सबका आचरण 
करना श्रेष्ठ माना जाता है ? उनके कहनेका तात्पर्य यह है कि 
जब सव शुभाशुभ कार्य नियत समय पर ही होते हैं तब थे 

अपना समय आने पर होंगे ही, उनके लिए अलगसे प्रयत्न 
. करना यथा उपदेश देना निष्फल है | किन्तु सर्वथा ऐसा नहीं है, 
क्योंकि लाकमें प्रयत्त ओर उपदेश आदिकों सफलता देखी 
जाती है, अतः यह सिद्ध होता है कि जब जसी साधन सामग्री 
मिलती हैँ तव उसके अनुसार हो काय होता हूँ। कब क्या 
साधन सामग्री मिलेगी ओर तदनुसार कब कया कार्य होगा 
इसका न तो कोई क्रम ही निश्चित किया जा सकता हे ओर न 


समय हा। शास्तराम नियातवादका जा मिथ्या कहा गया ह 


न नवीन कट ् 


उत्तका यहा कारण ह | 


ये दो प्रकारकी विचारधाराएँ हैं जो अनादि कालसे लोकमें 
प्रचलित हैं । किन्तु इनमेंसे कोन विचारधारा यदि ठीक है तो 
कहाँ तक ठीक है ओर यदि ठीक नहीं है तो क्‍यों ठीक नहीं है 
इसका विस्तारके साथ आगम प्रमाणके आधारसे प्रकृतमें विचार 
करते हैं | हम पहले “निमित्त-उपादानमीमांसा” नामक प्रकरणमें 
सिद्ध कर आये हैं कि प्रत्येक कार्य अपने उपादानके अनुसार 


८2, 
ही होता हैं ओर जब जो काय होता हैं. उसके अनुकूल निमित्त 
मिलते ही हैं। यद्यपि जो कार्य पुरुष प्रयत्न सापेक्ष होते हैं. 
उनमें वे मिलाये जाते हैं. ऐसा उपचारसें कहा जाता हो पर यह 
कोई एकान्त नहीं है कि प्रयत्न करनेपर निमित्त मिलते ही है। 
उदाहरणार्थ कई चालक स्कूल पढ़नेके लिये जाते हैं ओर उन्हें 
ध्यापक मनोयोग पर्बक पढ़ाता भी हैं। पढ़नेमें पुस्तक आदि 


जा अन्य साधन सामग्रा नामतत हाता हू वह सा उन्हें सुलभ 


| 2११ 
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रहती हे । फिर भी अपने पूव संस्कारवश कई बालक पढ़नेमें 
तेज निकलते हैं कई मध्यम होते हैं, कई मटठ होते हैं. ओर कई 
नियमित रूपसे, स्कूल जाकर सी पढ़नेसें समथ नहीं होते। इसका 
कारण क्या हैं ? जिस वाह्मय साधन सामग्रीकों ल्ञोकमें कार्योत्पादक 
कहा जाता हे वह सवकोी सुलभ है ओर वे पढ़नेमें परिश्रम भी 
करते हैं । फिर थे एक समान क्‍यों नहीं पढ़ते । यह कहना कि 
सबका ज्ञानांवरण कमेका क्षयोपशम एक-सा नहीं होता, इसलिये 
सब एक ससान पढ़नेमें समर्थ नहीं होते ठीक प्रतीत नहीं होता, 
क्योंकि उसमें भी तो वही प्रश्न होता हैं कि जब सबको एक 
समान वाह्मय सामग्री सुलभ है तव सबका एक समान क्षयोपशम 
क्यों नहीं होता ) जो लोग वाह्य सामग्रीको कार्योत्पादक मानते 
हैं उनको अन्तमें इस प्रश्नका ठीक उत्तर प्राप्त करनेके लिये 
योग्यता पर ही आना पड़ता हें। तव यही मानना पड़ता है कि 
जब योग्यताका पुरुपार्थ द्वारा काययरूप परिणत होनेका स्थ॒काल 
आता है तब उसमें निमित्त होनेवाली वाह्य साधन सामग्री भी 
सिल जाती हैं। कहीं वह साधन सामग्री अनायास सिलती हे 
ओर कहीं वह प्रयत्नसापेज्ष मिलती होे। पर वह सिलती 
अवश्य हैे। जहाँ प्रयत्नसापेज्ष मिलती है वहाँ उसके निमित्तसे 
होनेघाले उस कार्य;में श्रयत्नकी सुख्यता कही जाती है और जहाँ 
विना प्रयत्नके मिलती है वहां देवकी मुख्यता कही जाती है। 
उपादानकी हष्टिसे कार्योत्पादनक्षम योग्यताका स्वकाल दोनों जगह 
अनुस्यूत्त हैं यह निश्चित है । 





शाक्षाम अभव्य द्रव्य मुनियाक वहुतस उदाहरण आते 
वे चरणानुयागस द्रत्य सयभक पालनंकों जा विधि वत्तल्ा 
उसके अनुसार आझाचरण करत हुए भा सावसयसके पात्र कया 
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नहीं होते ? उन्तमें किस बातकी कमी है ? उत्तर स्वरूप यही 
मानना पड़ता है कि उनमें रत्नत्रयको उत्पन्त करनेकी योग्यता 
नहीं है, इसलिये वे तपश्चरण आदि व्यचहारसाधनमें अनुरागी 
होकर प्रयत्न भले ही करते हों पर मोक्षके अनुरूप सम्यक्‌ 
पुरुषाथंके वे अधिकारी न होनेसे न तो भावसंयसके पात्र होते हैं 
ओर न मोक्षके ही पात्र होते हैं। इस प्रकार इस उदाहरणको 
हृष्टिपथमें रख कर यदि हम अपने अन्तश्रक्षुओंकों खाल कर देखें 
तो हमें सर्वत्र इस यथोग्यताका ही साम्राज्य दिखलाई देता है । 
इसके होने पर जिसे लोकमें छोटासे छोटा निमित्त कहा जाता है 
चह भी कार्योत्पत्तिमें साधक वन जाता है ओर इसके अभावमें 
जिसे बड़ेसे बड़ा निमित्त कहा जाता है वह भी बेकार साबित 
होता है । कार्यात्यत्तिमें डपादानगत योग्यताका अपना मोलिक 
स्थान है | ह 

शाखोंमें आपने 'तुप-सास भिन्‍न! की कथा भी पढ़ी होगी। 
बह प्रतिदिन गुरुकी सेवा करता है, अद्वाईंस मूलगुणोंका नियमित 
ढंगसे पालन करता है फिर भी उसे द्रव्यश्रतको प्राप्ति नहीं होती | 
इतना ही नहीं वह तुप-मास भिन्न! पाठका थांप करता हुआ 
केवली तो हो जाता है परन्तु द्रव्यश्रतकी ग्राप्ति नहीं होती, क्‍यों ? 
क्योंकि उसमें द्रव्यश्रतकों उत्पन्न करनेकी योग्यता नहीं थी । 
इसके सिवा यदि अन्य कोई कारण हो तो वतलाइये। इससे 
कार्यात्पत्तिमं याग्यताका क्या स्थान इसका सहज हा पता 
लग जाता है । 

श्री जयधलामें भगवान्‌ महावीरकों केवलज्ञान होने पर 
६६ दिन तक दिव्यध्वनि क्यों नहीं खिरी यह प्रश्न उपस्थित कर 

कहा गया है कि गंणवरके न हानेसे दिव्यध्यनि नहीं खिरी। 

इस पर पुनः प्रश्न किया गया कि देंबेन्द्रन उसी समय गणबरकों 
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क्यों उपस्थित नहीं किया ? इसका जो समाधान किया गया है 
उसका भाव यह है कि काललब्धिके बिना देवेन्द्र गणधरको' 


उपस्थित करनेमें अससथथ था। इससे भी कार्योत्पत्तिमें उपाद्यन- 


गत योग्यताका सव्वोपरि स्थान है इसका ज्ञान हो जाता है।, 


जयधचतलाका बह सनन्‍्दभ इस बअकार ह' 


दिव्बज्कुणीए किमटं तत्यापउत्ती ? गणिंदाभावादों | सोहम्मिदेणश' 
तक्खणे चेव गणिंदो किएण टोइदो ? णु, काललद्धोए विशणा असहेजस्स' 


देविंदस्स तड़ोयणुसत्तीए अभावादो । 
वह योग्यता किसी उपादानमें होती हा ओर किसी उपादानमें 


नहीं होती हो ऐसा नहीं हे । किन्तु ऐसा है कि प्रत्येक समयके- 


अलग-अलग जितने उपादान हैं उतनी योग्यताएँ भी हैं, क्योंकि 
इनके बिना एक कार्येके उपादानसे दूसरे कार्यके उपादानमें भेद 
करना सस्भव नहीं है। यतः एक उपादानका काये दूसरे उपादानके 
कार्यसे भिन्‍न होता है, अतः कार्यमेदके अनुसार उपादान 


भेदकी नियामक उसकी स्व॒तन्त्र योग्यता साननी ही पड़ती है।. 


इसके समर्थनमें हम पिछले प्रकरणोंमें प्रमाण दे ही आये हैं और 
हज 2 3 
आगे सी विचार करनेवाले है | 


यहां पर यह प्रश्न किया जा सकता है कि जिन शाख्नोंके- 


आधारसे आप योग्यताका समर्थन करते हो उन्हीं शाख्तरोंमें ऐसा 
कथन भी तो उपलब्ध होता है कि निमित्त होनेसे कार्य नहीं 

आप . ् न 
हुआ । उदाहरणाथ सिद्ध जीव लोकान्तसे उपर क्‍यों गसन नहीं 


करते यह प्रश्न उपस्थित होने पर आचाये कुन्दकुन्दने नियमसार- | 


में यह उत्तर दिया है कि लोकके बाहर धमोस्तिकाय न होनेसे 
वे लोकान्तसे ऊपर अलोकाकाशमसें गसन नहीं करते। 
आचाये गृद्धपिच्छने भी तत्वारथंसूत्सें 'घर्मास्तिकायाभावात्‌ः 
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इस सूत्रकी रचना कर यही उत्तर दिया है। तथा 
लोकालोकके विभागके कारणका निर्देश करते हुए अन्यत्र 
भी यही वात कही गई है, इसलिए इस आधारसे यदि यह 
निष्क्प फलित किया जाय कि उपादान कारणुका सद्भाव होनेपर 
भी यदि निमित्तकारणका अभाव हो तो विवज्ञित काय नहीं होता 
तो क्‍या आपत्ति है! न्यायशालह्में जो सामग्री कार्यजनिका 
नेक कारणम' यह बचन आता हे वह भी इसी अभिप्रायका समर्थन 
करता है। समाधान यह है कि शाद््रोमें यह तो स्पष्टरूपसे ही 
स्व्रीकार किया गया है कि धर्मास्तिकाय गतिक्रियामें तभी निमित्त 
होता है जब अन्य द्रव्य गतिक्रिया परिणत होते हैं | यदि अन्य 
द्रव्य गतिक्रिया परिणत न हों तो वह निमित्त नहीं होता । इससे 

वात तो स्पष्ट हुई कि जहाँ तक जीव और पुद्ल अपनी 
स्वतन्त्रतापूवक गमन करते है वहीं तक वह उनके गतिपरिणमनमें 
निमित्त होता हैं! इसलिये नियमसार ओर तत्त्वाथंसूत्रमें उक्त 
प्रश्नके उत्तरस्वरूप उपादानकी इष्टिसे यह भी कहा जा सकता था 
कि आगे गसन करनेकी जीवमें योग्यता न होनेसे वह लोकान्तमें 
ही ठहर जाता है । पर यह उत्तर न देकर वहाँ पर निमित्तकी 
अपेक्षासे उत्तर दिया गया हे सो वहाँ ऐसा उत्तर देनेके दो. कारण 
प्रतीत होते हैं| प्रथम तो यह कि सिद्ध होनेके पत्र तेरहवें 
गणस्थान तक जीवके प्रदेशोंमें जो कम्प होता हैं ओर चोदहवें 
शुणस्थानमें उसका स्थान जो निप्कम्पता ले लेती है सो वहॉँपर 
उनके निमित्त केवल धर्मद्रव्य ओर अधर्मद्रव्य ही नहीं हैं, किन्तु 
इनके साथ अन्य निमित्त भी है। परन्तु यहाँपर गतिक्रियामें 
अन्य निमित्तोंका स्बथा अभाव होकर एकमात्र धर्मद्रव्य ही 
निमित्त हैं। इस प्रकार यहॉँपर केवल धर्मद्रव्यकी निमित्तता 
दिखलानेके लिये नियमसार ओर तत्त्वाश्रसत्र आदिसें उक्त उत्तर 
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दिया गया है | दूसरा कारण यह प्रतीत होता है कि इसके पहले 
आचाये कुन्दकुन्द उसी नियमसारमें शुद्ध द्रव्योंकी परयोयोंको 
परनिरपेक्ष वतला आये हैं । इसलिये यदि कोई उक्त कथनका यह 
अथथ करे कि शुद्ध द्रव्योंकी जो भी पयोयें होती हैं या गतिक्रिया 
होती है उनमें धसोदिक द्रव्य भी निमित्त नहीं होते यह पर्यायोंको 
परनिरपेक्ष कहनेका तात्पय है तो उसका उक्त कथनसे ऐसा तात्पय 
निकालना ठीक नहीं है, इसलिये यहाँपर उपादान कारणकी 
इाप्टिसे उत्तर न देकर निमित्तकी मुख्यतासे उत्तर दिया गया है। 
अतः नियमसार ओर तत्त्वाथसूत्रके उक्त कथनके आधारसे यह 
फलित करना उचित नहीं है कि उपादान कारणका सद्भाव होने 
पर भी यदि निमित्त न हो तो काय न होगा । कारण कि विवज्ञित 
डपादानके कार्यरूपसे परिणत होनेके साथ विवज्षित निमित्तकी 
समव्याप्ति है। फिर भी कार्योत्पत्तिमें मुख्यता उपादानकी ही हे, 
क्योंकि वह्‌ स्वयं कायरूप परिणत होता है । निमित्त उसे यत्किचित्‌ 
भी अपना अंश प्रदान नहीं करता । निमित्तकी निमित्तता इसी 
अथमें चरितार्थ हे, वह कार्यका उत्पादक हे इस अर्थमें नहीं। 
निमित्तमें कार्योत्पादक्क शुणका आरोप कर कथन करना अन्य 
बात है। 

यहाँपर इस विपयको स्पष्ट करनेके लिए जो हमने तक दिये 
हैं वे क्यों ठीक हैं इसे विशदरूपसे समभनेके लिए पश्चास्ति- 
कायकी ८७वीं गाथा ओर उसकी टीका ज्ञातव्य है। गाथा 
इस प्रकार है-- 








विजदि जेसिं गमणं ठाणं पुण तेसिमेव संभवदि । 
ते सगपरिणानेहिं दु गमणं ठाणं चर कुब्बंति ॥८६॥ 


जिनकी गति होती है उन्तकी पुनः स्थिति होती है ( और 
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जिनकी स्थिति होती है उनकी यथासम्भव पुनः गति होती है ), 
इसलिए वे गति ओर स्थिति करनेवाले पदार्थ अपने परिणामोंसे 
ही गति ओर स्थिति करते है. ॥८६॥ 

इसकी टीका करते हुए आचार्य अमृतचन्द्र लिखते हैं--- 

धर्माधर्मयोरीदासीन्ये हेतृपन्यासोड्यम्‌ । धर्मः किल न जीव- 
पुदूगलानां कदाचिद्‌ गतिहेतुत्वमभ्यसति, न कदाचित्‌ स्थितिहेत॒त्व- 
मधर्मः । तो हि परेपां गति-स्थित्योय॑दि मुख्यददेत्‌ स्थातां तदा येपां गति* 
स्तेपां गांतरब न स्थातः, येषां स्थातस्तेपारा स्थांतरंच न गातः। तत 
एकेपामपि गति-स्थितिदर्शनादनुमीयते न तो तयोमुख्यहेत्‌ू | किन्तु 
व्यवह्र्नयव्यवस्थापितों उदासीनों | कथमेव॑ गति-स्थितिमतां पदार्थानां 
गति-स्थिती मत इति चेत्‌, सर्वे हि गति-स्थितिमन्तः पदार्थाः स्वपरि 
णामैरेव निश्चयेन गति-स्थिती कुर्वन्तीति ॥८६॥ 

यह धर्म ओर अधर्म द्रव्यकी उदासीनताके सम्बन्धमें हेतु 
कहा गया है । वास्तवमें ( निश्चयसे ) धर्मद्रव्य कभी भी जीवों 
और पुद्लोंकी गतिमें हेतु नहीं होता और अधम द्रव्य कभी भी 
उनकी स्थितिमें हेतु नहीं होता । यदि वे दूसरोंकी गति ओर 
स्थितिके मुख्य हेतु हों तो जिनकी गति हो उनकी गति ही रहनी 
चाहिए, स्थिति नहीं होनी चाहिए ओर जिनकी स्थिति हो उनकी 
स्थिति ही रहनी चाहिए, गति नहीं होनी चाहिए । किन्तु अकेले एक 
पदार्थकी भी गति और स्थिति देखी जाती हे इसलिए अनुमान 
होता हैं कि वे (धर्म ओर अधर्म द्रव्य ) गति और स्थितिके 
मुख्य हेतु नहीं हैं। किन्तु व्यवहास्नयसे स्थापित उदासीन 
हेतु हैं। 

* शंका--यदिं ऐसा है तो गति और स्थितिवाले पदार्थोकी 
गति ओर स्थिति किस प्रकार होती हूँ ९ 
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समाधान--बास्तवसें गति ओर स्थिति करनेवाले पदार्थ 
अपने-अपने परिणामोंसे ही निश्चयसे गति ओर स्थिति करते हैं | 


यह पद्नास्तिकाय ओर उसकी टीकाका वक्तव्य हे । इसके 
सन्दभमें नियमसार ओर तत्त्वाथसूत्रके उक्त कथनकों पढ़ने 
पर ज्ञात होता है कि उन ( नियमसार और तत्त्वा्थसूत्र आदि ) 
श्रन्थोंमें जो यह कहा गया हैं कि सिद्ध जीव लोकान्तसे ऊपर 
धमोस्तिकाय न होनेसे गमन नहीं करते सो यह व्यवहारनय 
( उपचारनय ) का ही वक्तव्य है जो केवल वहाँतक निमित्तताके 
दिखलानके लिए किया गया है। मुख्य हेतु तो अपना-अपना 
उपादान ही है। मुख्य हेतु कहो, निश्चय हेतु कहो या उपादान 
हेतु कहो एक ही तात्परय है। स्पष्ट हेकि जिस कालमें उपादान 
की जितने क्षेत्र तक़ गमन करनेकी या जिस ज्षेत्रमें स्थित होनेकी 
योग्यता होती है उस कालमें वह पदार्थ उतने ही क्षेत्र तक गमन 
करता है ओर उस क्षेत्रमें स्थित होता हैं। यह परमाथ सत्य हैँ। 
परन्तु जब वह गसन करता है या स्थित होता हैं तब धमे द्रव्य 
गमनमें और अधमे द्रव्य स्थित होनेसें उपचरित हेतु होता हैं, 
इसांज्ए प्रयोजन विशेषवश यह भा कह दिया जाता है कि सद्ध 
जीव लोकान्तके ऊपर धर्मास्तिकाय न होनेसे गमन नहों करते । 
यद्यपि इस कथनसें उपचरित हेतुकी मुख्यतासे कथन किया गया 
है। पर इस परसे यह फलित करना उचित नहीं है कि उस कालमें 
उपादानकी योग्यता तो आगे भी जानेकी थी पर उपचरित हेतु न 
होनेसे सिद्ध जीवोंका ओर ऊपर गमन नहीं हुआ, क्योंकि उससे 
ऐसा अथ फंलितं करनेपर जो अर्थ विपयोस होता है उसका वारण 
नहीं किया जा सकता | अतणएव परसाथरूपमें यही मानना उचित 
है कि बस्तुतः कार्य तो प्रत्येक समयमें अपने उपादानके अनुसार 
ही होता है। किन्तु जब काये होता है तव अन्य द्रव्य स्वयमेव 
२१ 
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उसमें उपचरिंत हेतु होता है। किसी कार्यका मुख्य हेतु हो ओर 
उपचरित हेतु न हो ऐसा नहीं हैं । किन्तु जब जिस कार्यका 
मुख्य हेतु होता है तव उसका उपचरित हेतु होता ही है ऐसा 
नियस है। भावलिड्के होनेपर द्रव्यलिज्गा नियमसे होता हैं यह 
विधि इसी आधारपर फलित होती हैँ। यह हम मानंते हैं कि 
शाखत्रोंमें लोकालोकका विभाग उपचरित हेतुके आधारसे वतलाया 
गया है| परन्तु वह व्याख्यान करनेकी एक शैली हैं, जिससे 
हमें यह बोध हो जाता है कि गतिमान जीचरों ओर पुद्वलोंका 
निश्चयसे लोकान्त तक ही गमन होता है, लोकके बाहर 
स्वभावसे उनका गसन नहीं होता | 

इस प्रकार इतने विवेचनसे यह सिद्ध हुआ कि प्रत्येक 
उपादान अपनी अपनी स्व॒तन्त्र योग्यता सम्पन्न होता हैं ओर 
उसके अनुसार प्रत्येक कार्यकी उत्पत्ति होती हे। तथा इससे यह 
भी सिद्ध हुआ कि प्रत्येक समयका उपादान प्रथक प्रथक हे, 
इसलिए उनसे क्रमशः जो-जों पर्यायें उत्पन्न होंती हैं वे अपने- 
अपने कालमें नियत हैं| बे अपने अपने समयमें ही होती हैं 
आगे-पीछे नहीं होतीं इस वातकों स्पष्ट करते हुए अमृतचन्द्र 
आचार्य प्रवचनसार गाथा €€ की टीकामें कहते है;-- 


यथैव हि परिगदीतद्राधिम्नि प्रलम्बमाने मुक्ताफलदामिनि समस्तेप्बपि 
स्वधामसच्चकासत्मु मृक्ताफलप्त्तरोत्तरेपु धामयृत्तरोत्तरमुक्ताफलानामुदबात्‌ 
पूर्वपूर॑मुक्ताफलानामनुदयनात्‌ सर्वत्रापि परखरानुस्वृतिसन्रकस्य यूत्रक: 
स्थावस्थानात्‌ च्रेलन्षएयं गसिद्धिमवतरति | तथथंब हि परीणद्वीतनित्य- 
वृत्तिनिवर्तमाने द्रब्ये समस्तेप्वपि स्वावसरेपृ्रकासत्मु परिणामेपृत्तगेत्तरे- 
पृत्तरोत्तरपरिणामानामुद्यनात्‌ पूर्वपूर्धपरिणामानामनुदयनात्‌ सर्वन्नापि 
परस्परानुस्यूतिसूत्रकस्य प्रवादस्वावस्थानात्‌ चेलन्नुण्यं प्रसिद्धिमवतरति। 
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जिस प्रकार विचज्षित लम्बाईको लिए हुए लटकती हुई 
मोतीकी मालामें अपने अपने स्थानमें चमकते हुए सभो मोतियोंमें 
आगे आगेके स्थानोंमें आगे आगेके सोतियोंके प्रगट होनेसे 
अतणवब पृव॑-पृ्षके मोतियोंके अस्तंगत हाते जानेसे तथा सभी 
मोतियोंमें अनुस्यूतिके सूचक एक डोरेके अवस्थित होनेसे उत्पाद- 
उ्यय-प्रोग्यरूप त्रेलक्षण्य प्रसिद्धिकों प्राप्त होता हे उसी प्रकार 
स्वीकृत नित्यवृत्तिसे निवर्तमान द्वव्यमें अपने अपने कालमें 
प्रकाशमान होनेवालीं सभी पर्यायोंमें आगे आगेके कालोंमें आगे 
आगेकी पयायोंके उत्पन्न होनेसे अतएव पूर्व पूत्र प्योयोंका व्यय 
होनेसे तथा इन सभो पयायोंमें अनुस्यूतिको लिए हुए एक प्रवाहके 
अवस्थित होनेसते उत्पाद, उयय ओर पधरोव्यरूप ज्रेलक्षण्य 
प्रसिद्धिक्रो प्राप्त होता है । 


डउत्पादादि त्रथके समथनके लिए आया हे। इसमें द्रव्यस्थानीय 
मोतीकी माला है, उत्पाद-व्ययस्थानीय मोती हैं ओर अन्वय 
( उध्यतासामान्य) स्थानीय डोरा है| जिस प्रकार मोतीको मालामें 


के 


सभी मोती अपने अपने स्थानमें चमक रहे है। गणनाक्रमसे 
उनमेंसे पोछे-पोछ्केका एक-एक मोती अतीत हाठा जाता है ओर 
आगे आगेका एक-एक सोतो प्रगट हांता जाता हे। फिर भी सभी 
मोतियोंमें डोरा अनुस्पृूत हानेसे उनसें अन्चय वना रहता है, । 
इसलिए तज्रेलक्षण्यकी सिद्धि होती हैं । उसी प्रकार नित्य परिणाम- 
स्वभाव एक द्रव्यमें अतोतत, वतेमान, ओर अनागत सभी पयोवयें 
अपने अपने कालमसें प्रकाशित हो रही हैं। अत्तएव उनमेंसे पर 
पृव पयायोंके ऋमसे व्ययकोा प्राप्त हांते जानेपर आगे आगेकी 
पयाये उत्पादरूप होती जाती है ओर उनमें अनुस्यृतिको लिए 
हुए एक अखण्ड प्रवाह (ऊध्चता सामान्य) निरन्तर अवस्थित 


// 
५ 
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हता है, इसलिए उत्पाद-व्यय-श्रोग्यरूप त्रेज्ञक्षण्यकी सिद्धि होती 
है यह उक्त कथनका तात्पर्य है | 
इसको यदि ओर अधिक स्पष्टरूपसे देखा जाय तो ज्ञातः 
होता है कि भूतकालमें पदार्थमं जो जो पयोयें हुई थीं वे सब द्रव्य 
रूपसे वर्तमान पदार्थमें अवस्थित हैं ओर सबिष्यत्‌ कालमें जो जो 
पायें होगीं वे भी द्रव्यरूपसे वतमान पदार्थमें अवस्थित है । 
अत्तण्व जिस पर्यायके उत्पादका जो समय होता है उसी समयमें 
बह पर्याय उत्पन्न होती है ओर जिस पर्यायके व्ययका जो समय 
होता है उस समय बह विलीन होजाती है। ऐसी एक भी 
पर्याय नहीं है जो द्रव्यरूपर्स बसरतुमें न हो और उत्पन्न होजाय 
ओर ऐसी भी कोई पर्याय नहीं है जिसका व्यय होनेपर द्रव्यरूपसे 
बस्तुमें उसका अस्तित्व ही न हो। इसी वातको स्पष्ट करते हुए 
आप्रमीमांसामें स्थामी समन्‍्तभद्र कहते है. 


यत्रसत्‌ सर्वथा कार्य तन्‍्मा जनि खपुप्पवत्‌ | 
मोपादाननियामो! भृन्माश्वासः कार्यजन्मनि ॥४२॥ 
यदि कार्य सर्बधा असन हैं। अथाव जिस प्रकार वह परयाय- 
रूपसे असत्‌ है उसी प्रकार वह द्रव्यरूपसे भी अखत्‌ हैं तो 
जिस प्रकार आकाशझुसमकी उत्पत्ति नहीं होती उसी प्रकार 
कार्यकी भी उत्पत्ति मत होआओ तथा उपादानका नियम भी न रहे 
ओर कार्यके पदा होनेमें समाश्वास भी न हावें ॥४२॥ 
इसी बातको आचाय विद्यानन्दने उक्त श्लोककी टीकामें इन 
शब्दोंमें स्वीकार किया है :-- 
कथश्ित्सत एव स्थितत्वीवन्नत्वब्द्नाद्दिनाशबटनवत्‌ 
जैसे कथंचिन सनका ही विनाश घटित हांता हैं. उसी प्रकार 
कथंयित सतंका ही धाव्य ओर उत्पाद घटित होता है । 
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प्रध्यंसाभावके समथनके प्रसंगसे इसी चातकों ओर भी स्पष्ट 
करते हुए आचार्य विद्यानन्द अप्रसहस्री प्रष्ठ ४३ में कहते हैं--- 


स॒ हि द्रव्यस्थ वा स्यात्पययस्थ वा ? न तावदू द्रव्यस्य, नित्यत्वातू । 
सापि पयायस्व, द्रव्यकूपेण श्रोब्यात्‌। तथाहि--विवादापन्न मण्यादों 
मलाद परयायाथतया नरश्वचरमाष द्रव्याथतया श्रवम,. सत्त्वान्यथानुपप्त | 

वह अत्यन्त विनाश द्रव्यका होता है या पर्यायका ? द्रव्यका 
तो हो नहीं सकता, क्योंकि वह नित्य हैं। पर्योयका भी नहीं हो 
सकता, क्‍योंकि वह द्रव्यरूपसे ध्रोव्य है। यथा--विवादास्पद्‌ 
सणि आदिसें मल आदि पयोयरूपसे नश्वर होकर भी द्रव्यरूपसे 
श्रव है, अन्यथा उसकी सत्त्वरूपसे उत्पत्ति नहीं हो सकती । 

यहां पर स्वामी समन्तभद्रने ओर आचाये विद्यानन्दने प्रत्येक 
कार्यकी द्रव्यमें जो कथंचित्‌ सत्ता स्वीकार की है सो उसका यही 
तात्पय है कि प्रत्येक कार्य द्रव्यमं शक्तिरूपसे अवस्थित रहता 
है। यदि वह उसमें शक्तिरूपसे अवस्थित न हो तो उसका उत्पाद 
ऐसे ही नहीं बनता जैसे आकाशकुसुमका उत्पाद नहीं बनता। 
इतना ही नहीं, जो उपादानका नियस है कि इससे यही कारये 
उत्पन्न होता हे,उसके विना यह नियस भी नहीं बन सकता है। तब 
तो मिट्टीसे वस्त्रकी ओर जीवसे अजीवकी भी उत्पत्ति हो जानी 
चाहिए। ओर यदि ऐसा होने लगे तो इससे यही काये होगा 
ऐसा समाश्वास करना कठिन हो जायगा। अतण्य द्रव्यमें शक्ति- 
रूपसे जो कारये विद्यमान है वहीं स्वकाल आतनेपर कार्यरूपसे 
परिणत होता है ऐसा निश्चय करना चाहिये। 

कारणसें कार्यकी सत्ताकों तो सांख्यदर्शन भी मानता हैं। 
किन्तु वह प्रकृतिको सर्वधा नित्य ओर उसमें कार्यकी सत्ताको 
सर्वधा सत्‌ सानता है। इसलिये उसने कार्यका उत्पाद और 
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व्यय स्वीकार तन कर उसका आविसोब ओर तिरोभाव माना हे। 
जैनदशनका सांख्यदशनसे यददि कोई मतभेद है तो वह इसी 
बातमें है कि वह कारणको सर्वथा नित्य मानता है जैनदर्शन 
कथंचित्‌ नित्य सानता है । वह कारणमें कार्यका सर्वथा 
सत््व स्वीकार करता है, जैनदर्शन कथंचित्‌ सत्त्व स्वीकार 
करता है। बह कायका आविभाव-तिराभाव मानता हैं, जैनदर्शन 
कार्यका उत्पाद-ज्यय स्वीकार करता है | कारणमें कार्य 
बंथा हे नहीं। उसके पूर्व उसका सर्वथा प्रागभाव है। यह 
मत नेयायिकदशनका है। किन्तु जेनदर्शन इसके भी विरुद्ध हैं। 
वह न तो सबंधा सांख्यदर्शनका ही अनुसरण करता हे और 
न स्बंथा नेयायिकद्शनका ही। और यह्‌ ठीक भी है, क्योंकि 
द्रव्य कथंचित नित्य उत्पाद-व्यय-श्रोव्यस्वसाव प्रतीतिम आता है । 
साथ ही उसमें कार्यकी कारणरूपसे सत्ता होनेसे जो ज्ञिस 
कार्यका स्वकाल होता है उस कालमें उसका जन्म होता है । 
इस विपयके पोपक अन्य उदाहरणोंकी वात छोड़कर यदि 
हम कार्मशवर्गणाओंके करमरूपसे परिणमनकी जो प्रक्रिया है 
ओर कर्मरूप होनेके वाद डसकी जो विविध अवस्थाएं होती हैं. 
उनपर ध्यान दें तो प्रत्येक कार्य स्वकालमें होता है. यह तत्त्व 
अनायास समभमें आ जाता है। साधारण नियम यह है कि 
प्रारम्भके गुणस्थानोंमें आयुवन्धके समय आठ कर्मोका ओर 
अन्य कालमें सात कर्माका प्रति समय वन्ध होता हैं. । यहाँ विचार 
यह करना है कि कर्मवन्‍्ध हानेके पहले सच कार्मणवर्गेणाएं 
एक प्रकारकी होती हैं. था सब कर्माकी अलग-अलग बर्गणाएँ 
होती हैं ? साथ ही यह भी देखना है कि कामंणवर्गंणाएँ ही 
कर्मरूप क्यों परिणत हाती हैं. ? अन्य बगणाएं निमित्तोंके द्वारा 
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कमरूप परिणत क्‍यों नहीं हो जातीं ? ययपि ये प्रश्न थोड़े 
जटिल तो प्रतीत होते है. परन्तु शास्त्रीय व्यवस्थाओं पर ध्यान 
देनेसे इनका समाधान हो जाता है। शास्त्रोंमें बतलाया है कि 
योगके निर्मित्तसे प्रकृतिवन्‍्ध ओर पग्रदेशवन्ध होता है | अब 
थोड़ा इस कथनपर विचार कीजिए कि क्‍या योग सामान्यसे 
कार्मशवर्गणाओंके अहणमें निमित्त होकर ज्ञानावरणादिरूपसे 
उनके विभागमें भी निमित्त होता है या ज्ञानावरणादिरूपसे जो 
कर्मचर्गणाएँ पहलेसे अवस्थित हैं उनके अहण करनेमें निमित्त 
होता है ? इनमेंसे पहली वात तो सान्‍्य हो नहीं सकती, क्योंकि 
कर्मवर्गशाओंमें ज्ञानावरणादिरूप स्वभावके पेदा करनेमें योगकी 
निमित्तता नहीं है | जो जिस रूपमें हैं उनका उसी रूपमें म्रहण हा 
इसमें योगकी निमित्तता हैे। अब देखना यह है कि क्या वनन्‍्ध 
होनेके पहले ही कर्मवर्गणाएँ ज्ञानावरणादिरूपसे अवस्थित रहती 
हैं! यद्यपि पूर्वोक्त कथनसे इस ग्रश्नका समाधान हो जाता है, 
क्योंकि योग जब ज्ञानावरणादिरूप प्रकृृतिभेदर्स निमित्त नहीं होता 
किन्तु ज्ञानावरणादिरिप प्रक्ृतिवन्धमें निमित्त होता है तब अर्थात्‌ 
यह वात आ जातो है कि प्रत्येक कमेकी कार्मणवर्गणाएँ ही 
अलग-अलग होती हैं। फिर भी इस वातके समथनमें हम 
आगम प्रमाण उपस्थित कर देना आवश्यक मानते हैं | वर्गणाखंड 
बनन्‍्धन अनुयोगद्वार चूलिकासें कार्मण द्रव्यवर्गण। किसे कहते हैं 
इसकी व्याख्या करनेके लिए एक सूत्र आया है। उसकी व्याख्या 
करते हुए चीरसेन आचाये कहते हैं :--- 


णाणावरणीयस्स जाशि पाओग्गाणि दव्याणि ताशि चेव मिच्छुतचादि- 
पत्रएहि पंचणाणावरणोीयसरूवेण परिणमंति ण॒ अण्ण ण्‌ 
कुदो । अ्रप्पाओग्गत्तादो । एवं सब्वेसि कम्माणं वत्तब्वं, अश्णह 
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णाण वरणीयस्स जाशि दव्वाशि ताशि चेत्तण मिच्छत्तादिपच्एहि 
णाणावरणीयताए परिणामेदूज जीवा परिणुमंति त्ति सुत्ताणुवबत्तीदो । 
ज॒दि एबं तो कम्मइ्यवग्गणाओ अरद्वेव॒ त्ति किएण परूविदाओं ? ण, 
अंतराभावेण तथोवदेसाभावादो | 
इसका तात्पय है कि ज्ञानावरणीयके योग्य जो द्रव्य हैं वे ही 
मिथ्यात्व' आदि प्रत्ययोंके कारण पाँच ज्ञानावरणीयरूपसे 
परिणमन करते हैं, अन्य रूपसे वे परिणमन नहा करते, क्योंकि 
वे अन्य कर्मरूप परिणमन करनेके अयोग्य होते हैं। इसी प्रकार 
सच कर्मोके विपयमें उ्याख्यान करना चाहिए। अन्यथा 'ज्ञाना- 
बरणीयके जो द्रव्य हैं उन्हें ग्रहण कर मिथ्यात्व आदि ग्रत्ययवश 
ज्ञानावरणीयरूपसे परिणमा कर जाँच परिणमन करते हैं. यह 
सत्र नहीं वन सकता है । 
शुंका :--यदि ऐसा है तो कार्मण वर्गणाएँ आठ हैं ऐसा 
कथन क्‍यों नहीं किया है ? 
समाधान :--नहीं, क्योंकि आठों कमंवर्गशाझाम अन्तरका 
अभाव होनेसे उस प्रकारका उपदेश नह पाया जाता। 
यह पटखंडागमके उक्त सत्रके कथनका सार हैँ जा अपनेर्मे 
स्पष्ट होकर उपादानकी विशेषताकों हो सांचित करता हे । 
ज्ञानावरण आदि केक अवान्तर भंदाका उसीके अबान्तर भदोंमें 
ही संक्रमण होता हैं. यह जो कर्मेसिद्धान्तका नियम है उससे भी 
उक्त कथनकी पुष्टि होती हँ। यहाँ यह शका हा्ती है. कि यदि 
यह बात है. तो दशनमोहनीय आर चारित्रमोहनीयक्रा परस्पर 
था चार आयुओंका परस्पर संक्रमण क्या नह हांता ९ परन्त 
यह शंका इसलिए उपयुक्त नहीं है, क्योंकि अन्य क्रमाक समान 
इस कर्मोक्री वर्गणाएं भी अलग-अलग होनी चाहिए, इसलिए 
उनका परस्पर संक्रमण नहीं होता । 
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यहाँ उपादानकी विशेषताकों समझनेके लिए यह चांव और 
यान देने योग्य है कि प्रति ससय जितना विखसोपचय होता है 
जो कि सबंदा आत्मप्रदेशोंके साथ एकत्नेत्रावगांही रहता हैं वह्‌ 
सचका सब एक साथ कम्रूप परिणत नहीं होता। ऐसी अवस्थासें 
यह विखसोपचय इस समय कर्सरूप परिणत हो ओर यह कर्मरूप 
परिणत न हो यह विसाग कोन करता है ? योग द्वारा तो यह 
विभाग हो नहीं सकता, क्‍योंकि विख्लसलोपचयके ऐसे विभागमसें 
निमित्त होना उसका काये नहीं हे । जो विस्सनतोपचय उस समय 
कर्सपयोयरूपसे परिणत होनेवाले हों उनके वन्धें निमित्त होना 
सात्र इतना योगका कार्य हैं। इस प्रकार कमशास्त्रसें वन्‍्ध, 
संक्रमण ओर विख्लसोपचयके सम्वन्धसें स्वीकार की गई इन 
उयवस्थाओं पर इृष्टिपात करनेसे यही विद्दित होता है. कि कार्यमें 
उपादानकी योग्यता ही नियामक हैं ओर जब उपादानके कार्यरूप 
होनेका स्वकाल आता हैं तभी वह अन्य द्रव्यक्नो निमित्त कर 
कार्यरूप परिणत होता हैं । 
कम साहित्यमें चद्ध कर्मकी जो उद्दीरणा, उत्कर्पण और 
अपकर्पण आदि अवस्थाएँ चतलाई हैं उनपर सृच््मतासे ध्यान 
देने पर भी उक्त व्यवस्था ही फलित होती है । बदयकालको प्राप्त 
ए पूरे निपषेकेका अभाव हो जाता है यह ठीक है । परन्तु उद्दीरणा 
उत्कपेंण ओर अपकर्षशमें ऐसा न होकर प्रति समय कुछ 


| 


/0॥£ 


घ्य 
परमाणओं विचजित 207 2202% 2 उदोरणा 2 मम ऋछका 
रसासुआका वि चाहत निषकसस उदार्णा हाता हू. झुछक 


उत्कपंण हांता है, कुछछा अपकपण हाता है ओर रुद्दका संक्रमण 
ता सर | द्र्धा झ्सचा घछिपकरे कटा परसाण ण्सं 


डः ९.4, च्त््प्ढ्‌ 
20222 ऊछ सिकाडिसर्ूप भी 
उपरानलप रहते हूं. झुछ चिचात्तह्प आर झुछ रिक्ताउद्रेरूप से 
च्च्यों 6 225 2 >> वजे सजी ४ 2 प्रमाण 
रहते हू। सा कब नलपके एक हू। इच्च थे सत्र परनारुु 
का न शो ् 
घ्यया्सरथत हू । फर उनका पत्यक्ष सनयमभ यह विसाय राद ऋझरता 
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है कि इस ससय तुस उदीरणारूप होओ और तुम उत्कर्पणुरूप 
होआ आदि | यह वात तो स्पष्ट हैं कि प्रति समय इस प्रकार जो 
कमनिपेकोंका उदीरणा आदिहूपसे बटबारा होता रहता है 
उसमें प्रति समयक्े जीबके संक्लेशहूप या विशुद्धिरूप परिणाम 
निमित्त होते हैं इसमें सन्देह नहीं। परन्तु वह अपने हस्त-पाद 
आदिका व्यापारकर वलात्‌ ६नमेंसे किन्हींको उदीरित होनेके लिए, 
किन्हींको उत्कर्पित होनेके लिए, किन्हींकों अपकपित होनेके लिए 
ओर किन्हीकों संक्रमित होनेके लिए धकेल देता हो सो वात तो 
है नहीं। अतएव॒ निष्कर्परूपमें यही फलित होता है कि जिस 
समय जिन कर्मपरमाणुओंकी जिस रूपसें होनेकी योग्यता 
होती है वे कर्मपरमारु उस समय हुए जीवके परिणोमोंको 
निमित्त करके उसरूप स्व्रयं परिणम जाते हैं । 


न भर 


करमसाहित्यमें अपकर्पणके लिए तो एकमात्र यह नियम है 
कि उदयावलिके भीतर स्थित कर्मपरमाणुओंका अपकपण नहीं 
हांता । जो कर्मपरमारु उदयावलिके वाहर अवस्थित है उनका 
अपकर्पण हो सकता है। परन्तु उत्कपंण उदयावलिक बाहर 
स्थित सभी कर्मपरमाणुओंका हो सकता हो ऐसा नहों हैं। उत्कपंण 
होनेके लिए नियम वहुत हैं ओर अपवाद भी वहुत हैं । परन्तु संक्षेप 
में एक यही नियम किया जा सकता हैं. कि जिन परमागुओंकी 
उत्कपणके योग्य शक्तिस्थिति शेप है ओर थे उत्कपंणक्रे योग्य 
स्थानमें स्थित हैं उन्हींका उत्क पंण हो सकता हैं! अन्यका नहों। 
यदि हम इन नियमोंकों ध्यानमं लकर विचार करें तो भी यही 
बात फलित होती है कि जो कर्मपर्माणु उत्कपंणके योग्य उक्त 
योग्यता सम्पन्न हैं वे ही जीव परिणामोंकों निमित्त करके इत्कर्पित 
होते हैं। उसमें भी वे सब परमाणु उत्कर्पित हातने हों ऐसा भी 
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नहीं है। किन्तु जिनमें विवक्तित समयमें उत्कर्पित हानेकी योग्यता 
होती है वे विवक्षित समयमें उत्कपिंत होते हैं ओर जिनमें द्विती- 
यादि समयोंमें उत्कर्पित होनेकी योग्यता होती है वे द्वितीयादि 
समयोंमें उत्कषित होते हैं । यही नियम अपकर्यण आदिके लिए 
भी जांन लेना चाहिए । 


यह कर्मों ओर विखसोपचरयोंका विवक्तित समयमें विवज्ञषित 
कार्यरूप हं।नेका क्रम है। यदि हम क्मप्रक्रियासें निहित इस 
रहस्वथको ठीक तरहसे जान लें तो हमें अकालमरण ओर अकाल- 
पाक आदिके कथनका भी रहस्य समभमें आनेमें देर न लगे । 
कर्मन्धके ससय जिन कर्मपरमाणुआओंमें जित्तनी व्यक्तिस्थिति 
पड़नेकी योग्यता होती हैं उस समय इसमें उत्तनी व्यक्तित्थिति 
पड़ती है ओर शेप शक्तिस्थिति रही आती है इसमें सन्देह नहीं । 
परन्तु उन कर्मपरमाणुओंको अपनी व्यक्तिस्थिति या शक्तिस्थिति- 
के काल तक कर्मरूप नियससे रहना ही चाहिए ओर यदि वे 
उत्तने काल तक कमरूप नहीं रहते है तो उसका कारण वे 
कथमपि नहीं हैं. अन्य ही हैं यह नहीं माना जा सकता, क्योंकि 
ऐसा मानने पर एक तो कारणमें कार्य कथंचिन्‌ सत्तारूपसे 
अवस्थित रहता है इस सिद्धान्तका अपलाप होता हैं। दूसरे 
कौन किसका समर्थ उपादान है इसका कोई नियम न रहनसे 
जड़-वेतनका भेद न रह कर अनियमसे कार्यकी - उत्पत्ति प्राप्त 
- हाती है । इसलिए जब उपादानकों अपेक्षा कथन किया जाता है 
तब प्रत्येक काय स्वकालमें ही होता हैं चही सिद्धान्त स्थिर होता 
हैं। इस हृप्िसे अकालमरण और अकालपाक जैसी वस्तकों कोई 
स्थान नहीं मिलता | ओर जलच उनका अऋतकितोपस्थित यथा प्रयत्ना- 
पस्थित निमित्तोंकी अपेज्ञा कथन किया जाता है तच वे ही कार्य 
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अकालमरण या अकालपाक जैसे शब्दों द्वारा भी पुकारे जाते 

है। यह निश्चय आर व्यवहारके आलम्बनसे व्याख्याल करनेकी 

विशेषता है। इससे वस्तुस्वरूप दो प्रकारका हो जाता हो ऐसा 
| 


यह तो हस मानते हैं कि वर्तमानमें विज्ञानके नये नये प्रयोग 
हृष्टिगोचर हो रहे हैं। संहारक अस्त्रोंकी तीघ्रता भी हम स्वीकार 
करते हैं। आजके मानवकों आकांक्षा और प्रयत्न धरती और 
नक्षत्रलोकको एक करनकी हे थरह भी हमें ज्ञात है पर इससे 
प्रत्येक काये अपने अपने उपादानके अनुसार स्वकालके ग्राप्र 
होनेपर ही होता है इस सिद्धान्तका कहाँ व्याधात होता है और 
इस सिद्धान्तके स्वीकार कर लेनेसे उपदेशादिकी व्यर्थता भी कहाँ 
प्रमाणित होती है ? सत काय-कारणपद्धतिसे अपने अपने कालमें 
हो रहे हैं ओर होते रहेंगे। लॉकमें तत्त्वमागंके उपदेट्टा और 
मोक्षमागके आदि कता वड़े बड़े तीथ्थड्ठर होगये हैं ओर आगे 
भी होंगे पर उनके उपदेशोंसे कितने प्राणी लाभान्त्रित हुए। 
जिन्होंने असन्नमज्यताका परिपाकका स्वकाल आनेपर भगवान्‌ 
का उपदेश स्वीकारकर पुरुपार्थ किया वे ही कि अन्य सभी प्राणी । 
इसी प्रकार वर्तेमानमें या आगे भी जो आसन्नभव्यताका 
परिपाक काल आने पर अगवानका उपदेश स्वीकार कर पुरुपा्थ 
करेंगे वें ही लाभान्वित होंगे कि अन्य सभी प्राणी । ब्रिचार 
कोलिये । थदि निम्ित्तोंमं पदार्थोकी काय निष्पादनक्षम 
योग्यताका स्वकाल आये विना अकेले ही अभनियत समयमें 
कार्योक्ों उत्पन्न करनेकी सामथ्य होती तो भव्याभव्यक्रा 
विभाग समाप्त होकर संसारका अन्त कभीका हागया होता | 


हम यह तो मानते के जा लाग सगवानका बाणाक 
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अनुसार तकका आश्रय लेकर या बिना लिए स्वयं अपनी विवेक 
बुद्धिसे तत््वका निशय तो करते नहीं ओर केवल सूयादिके 
नियत समयपर उगने ओर अस्त होने आदि उदाहरणोंको 
उपस्थितकर या शास्त्रोंमें चित कुछ भविष्यत्कथनसम्वन्धी 
घटनाओंको उपस्थितकर एकान्त नियतिका समथनत करना चाहते 
हैं उनकी वह विचारधारा कायकारणपरापराके अनुसार तके- 
सागका अनुसरण नहीं करती, इसलिए वे उदाहरण अपनेमें 
ठीक होकर भी आंत्मपुरुवार्थँों जाग्रत करनेसें समर्थ नहीं हो 
पाते । पणि्डितप्रवर वनारसीदासजीके ज्ीवनसें ऐसा एक प्रसंग 
उपस्थित हुआ था। वे उसका चित्रण करते हुए स्वयं अपने 
कथानकसमें कहते हैं :-- 


करणीका रस जान्यो नहिं नहिं जानयो आतमस्वार | 
भई बनारसिकी दशा जथा ऊँव्की पाद॥। 


किन्तु इतनेमान्रसे दूसरे विचारवाले मनुष्य यदि अपने 
पक्तका समर्थन करना चाहें तो उनका ऐसा करना किसी भी 
अवस्थासें उचित नहीं कहा ज्ञा सकता, क्योंकि उनकी विचार- 
धारा कार्योत्पत्तिके समय निमित्तका कया स्थान है यह निर्णय 
करनेकी न होकर उपादानकों उपादान कारण न रहने देनेकी 
है। मालूम नहीं, वे उपादान और निमित्तका क्‍या लक्षण कर 
इस विचारधाराको प्रस्तुत कर रहे हैं। वे अपने समर्थनर्में के- 
साहित्य ओर दर्शन-न्यायसाहित्यके अनेक ब्रन्थोंके नाम लेनेसे 
भी नहीं चूकते। पर वे एक बार इन ग्रन्थोंके आधारसे यह तो स्थिर 
करें कि इनमें उपादानकारण ओर निमित्तकारणके ये लक्षण 
क्ये गये हैं। फिर उन लक्षणोंकी सर्वत्र व्याप्ति विठलाते हुए 
तत्त्वका निशय करें। हमारा विश्वास हैं कि वे यदि इस प्रक्रियाको 
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स्त्रीकार करलें तो तत्त्वनिर्णय होनेमें देर न लगे। शुद्ध द्वव्योंमें 
तो सब पयीयें क्रमबद्ध ही होती हैं पर अशुद्ध द्रव्योंमें ऐसा 
कोई नियम नहीं है। केवल इतना प्रतिज्ञा वाक्य कह देनेसे 
क्या होता है ? यदि कोई निमित्तकारण उपादानकारणमें निहित 
योग्यताकी परवा किये विना उस समय उपादान द्वारान 
होनेवाल कार्यको कर सकता है तो वह मुक्त जीवको संसारी भी 
चना सकता है। हमें विश्वास है कि वे इस तकंके महत्त्वको 
सममेंगे | कहीं-कहीं निमित्तको कतों कहा गया हे और कहीं 
कहीं उसे कर्ता न कहकर भी उस पर कठेत्व धमंका आरोप 
किया गया है यह हम मानते हैं। पर वहाँ वह उसी अर्थमें 
कतो कहा गया है जिस अर्थमें उपादान कर्ता होता है या अन्य 
अशथेमें | यदि हम इस फरकको ठीक तरहसे समभ लें तो भी 
तत्त्वकी वहुत कुछ रक्चा हों सकती है। नेंगमनयका पेट बहुत 
बड़ा है। उसमें कितनी विवज्ञाएँ समाई हुई हैं यह प्रकृतमें 
ज्ञातवव्य हे। जब निमित्त कुछ करता नहां यह कहा जाता है 
तब बह 'यः परिणमति स कर्ता? इस अनुपचरित मुख्याथंको 
व्यानमें रखकर ही कहा जाता हैं । इसमें अत्युक्ति कहाँ है यह्‌ 
हम असी तक नहीं समझ पाये | यदि कोई कार्यात्पत्तिके समय 
जा बलाधानमें निमित्त होता है वह कता” इस प्रकार निमित्तसें 
कठेत्यका उपचार करके निमित्तकों कर्ता कहना चाहता है, जैसा 
कि अनेक स्थलों पर शास््॒रकारोंने उपचारसे कहा भी हेंता 
उसका कोई निषेध भी नहीं करता | कार्योत्यत्तिसें अन्य द्रव्य 
निमित्त हे इसे तो किसीन अस्वीकार किया नहीं। इतना अवश्य 
हैं कि मोक्षमार्गमं स्वावलम्बनकी मुख्यता हानेसे कार्यत्पादन 
क्षम अपनी योग्यताके साथ पुरुपा्थकां ही प्रश्नय दिया गया है 
ओर प्रत्यक भव्य जीवको उसी अनुपचरित अथका आश्रय 


हर क्रमनियमितपर्यायमी मांसा श्ड्ष्‌ 


लेनेका मुख्यतासे उपदेश दिया जाता है। क्‍या यह सच नहीं है 
कि अपने उपादानकों भूलकर अपने विकल्प द्वारा मात्र निमित्त- 
का अवलम्बन हम अनन्त कालसे करते आ रहे हैं पर अभी 
तक सधार नहीं हुआ ओर क्या यह सच नहीं है कि एकवार 
भी यदि यह जीव भीतरसे परका अवलम्बन छोड़कर श्रद्धा, ज्ञान 
ओर चयोरूप अपना अवलम्वन स्वीकार करले तो उसे संसारसे 
पार होनेमें देर न लगे। कार्य-कारणपरम्पराका ज्ञान तत्त्वनिर्णय 
के लिए होता है, आश्रयके लिए नहीं। आश्रय तो परनिरपेक्ष 
'डपादानका ही करना होगा। इसके बिना संसारका अन्त होना 
दुलंभ है। बहुत कहाँ तक लिखें । 
इस प्रकरणका सार यह है कि प्रत्येक काये अपने स्वकालमे 
ही होता है, इसलिए प्रत्येक द्रव्यकी पर्याय क्रमनियमित हैं । 
एकके बाद एक अपने अपने उपादानके अनुसार होती 
रहती हैं। यहाँ पर क्रम' शब्द पयोयोकी क्रमाभिध्यक्तिको 
दिखलानेके लिए स्वीकार किया है और “नियमित” शब्द 
प्रत्येक पर्यायका स्वकाल अपने अपने उपादानके अनुसार 
नियमित है यह द्खिलानेके लिए दिया गया है। वर्तमानकालमें 
जिस अथको क्रमबद्धपयोथ! शब्द द्वारा व्यक्त किया जाता हैं, 
क्रननियमितपर्याय” का वहीं अर्थ है ऐसा स्वीकार करमेमें 
आपत्ति नहीं। मात्र प्रत्येक पर्याय दूसरी पर्योयसे चंधी हुई न 
होकर अपनेमें स्वतन्त्र है यह दिखलानेके लिए यहाँॉपर हमसे 
क्रयनियमित' शब्दका प्रयोग किया हैं। आचाये अम्ृतचन्द्रन 
भयशास्त गाथा ३८८ आदिका टाकाम क्रमनियांसत' शब्दका 
अयोग इसी अथमें किया है, क्योंकि वह प्रकरण सर्वविशुद्धज्ञानका 
है | सबंविशुद्धज्ञान केसे प्रगट होता है. यह दिखलानके लिए 
समंयप्राभ्नतकी गाथा ३०८ से ३११ तककी टीकामें सीमांसा करते 
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हुए आत्माका अकतोपन सिद्ध किया गया है, क्योंकि अज्ञानी जीव 
अनादिकालसे अपनेको परका कतो मानता आ रहा है। यह 
कतापनका भाव कैसे दर हो यह उन गाथाओंमें बतलानेका 
प्रयोजन है | जब इस जीवको यह निश्चय होता है कि प्रत्येक 
पदाथ अपने-अपने क्रमनियमितपनेसे परिणमत्ता है. इसलिए 
परका तो कुछ भी करनेका मुझमें अधिकार है नहीं, मेरी 
पयोयोंमें भी में कुछ फेरफार कर सकता हूं यह विकल्प भी शमन 
करने योग्य है] तभी यह जीव निर्ज आत्माके स्वभावसन्मुख 
होकर ज्ञाता दृष्टारूपसे परिणमन करता हुआ निजकों परका 
अकतो मानता है ओर तभी उसने क्रमनियमित” के सिद्धान्तकों 
परसाथरूपसे स्वीकार किया यह कहा जा सकता है। “क्रम- 
नियमित” का सिद्धान्त स्वयं अपनेमें मोलिक होकर आत्माके 
अकतोपनको सिद्ध करता है। ग्रकृतमें अकताका फलितार्थ ही 
ज्ञाता-दृष्टा है। आत्मा परका अकतोा होकर ज्ञाता दृष्टा तभी हो 
सकता है जब वह भीतरसे क्रमनियमित' के सिद्धान्तको स्त्रीकार 
कर लेता है, इसलिए मोक्षमार्गमं इस सिद्धान्तका बहुत बड़ा 
स्थान है ऐसा प्रकृतमें जानना चाहिए। इस विपयको स्पष्ट करते 
हुए आचाये अम्रतचन्द्र उत्त गाथाओंकी टीका करते हुए 
कहते हे-- 


जीवो हि तावत्‌ क्रमनियमितात्मपरिणामर लद्यमानो जीव एच 
नाजीवः, एवमजीवो5पिं क्रमनियमितात्मपरिणामरतद्रमानाउजीव एव 
न जीव, सर्वद्रव्यागां स्वपरिणामैः सद्द तादात्म्यात्‌ कंकणादपरिणामेः 
काझनवत्‌ | एज हि जीवस्थ स्वपरिणारमसत्यश्रमनस्थाप्यजीवन सह 
कार्यकास्णुभावो न सिद्धबति, सर्वंद्रब्यागणां द्रव्यान्तरण सहोत्याद्रोत्पादक- 
मभावाभावात्‌ | तदसिद्धों चाजीवस्यथ जीवकमंत्व॑ न सिद्धबति ) तदसिद्धो 
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च कतृं-कर्मणोरनन्यापेज्षसिद्धत्वाद्‌ जीवस्याजीवकतृत्व॑ न सिद्धब॒ति 
अतो जीवो5कर्ताउवतिछते ॥ २३०८-३१ १॥ 

प्रथम तो जीव क्रमनियमित अपने परिणामों ( पयोयों ) से 
उत्पन्न होता हुआ जीव हो है, अजीव नहीं, इसीग्रकार अजीब 
भी क्रमनियमित अपने परिणामोंसे उत्पन्न होता हुआ अजीब 
ही है, जीव नहीं, क्‍योंकि जैसे सुवर्शका कंकण आदि परिणासोंके 
साथ तादात्मय है वैसे ही सब द्रव्योंका अपने अपने परिणामोंके 

साथ तादात्म्य है। इस प्रकार जीव अपने परिणामोंसे उत्पन्न 

होता है तथापि उसका अजीवके साथ कार्यकारणभाव सिद्ध नहीं 
होता, क्‍योंकि सब द्वव्योंका अन्य द्रव्यके साथ उत्पाद्-उत्पादक 
भावका अभाव है | और एक द्रव्यका दूसरे द्रव्यके साथ कार्य- 
कारणभाव सिद्ध न होनेपर अजीव जीवका कम है यह सिद्ध नहीं 
होता ओर अजीवके जीवका कर्मत्व सिद्ध न होने पर कतो-क्म 
परनिरपेक्ष सिद्ध होता है ओर कर्ता-कर्मके परनिरपत्ष सिद्ध होनेसे 
जीव अजीवका कतो सिद्ध नहीं होता, इसलिए जीव अकर्ता है 
यह व्यवस्था बन जाती है। 

इस प्रकार जीवनमें 'क्रमनियमितपयोय” के सिद्धान्तकों 
स्वीकार करनेका क्‍या सहत्त्व है ओर उसकी सिद्धि किस प्रकार 
होती है इसकी मीमांसा की । 


न 
लि । 
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/ उपादान निज गुण महय नियतिः स्लक्षण द्रव्य । 

| ऐसी श्रद्धा जो गहैे जानो उसको भव्य ॥ 

अब प्रश्न यह हे कि आत्मा परका अकता होकर ज्ञाता- 
दृष्टा वना रहे इस तत्त्वको फलित करनेके लिए क्रमनियमित- 
पयोय” का सिद्धान्त तो स्वीकार किया पर उसे स्वीकार 
करने पर जो नियतिवादका प्रसंग आता है उसका परिहार केसे 
होगा ? यदि कहा जाय कि नियतिवादका प्रसंग आता है तो 
आने दो। उसके भयसे क्रमनियमितपर्याय” के सिद्धान्तका 
त्याग थोड़े ही किया जा सकता है सो भी कहना उचित नहीं है, 
क्योंकि शाख्रकारोंने नियतिवादकों मिथ्या वतलाया है। गोम्मट- 
सार कमकाण्डमें कहा भी है :-- 

जत्तु जदा जेण जद्दा जस्स य णियमेण होदि तत्तु तदा | 
तेंश तहा तस्स हवे इंदि वादों खियद्वादों हु ॥८८र॥ 

इसका तात्पय है जो जब जिस रूपसे जिस प्रकार जिसके 
होता है वहः तव उस रूपसे उस प्रकार उसके नियमसे होता है 
इस प्रकार जो वाद है बह नियतिवाद है ॥८८२९॥ 

यह नियतिवादका साधारण अथ है। श्वेताम्बर साहित्यमें 
भी इसकी निन्‍दा की गयी है । 

इस प्रकार नियतिवादके प्रसंगका भय दिखलाकर जो लोग 
क्रमनियमितपयाय” के सिद्धान्तकी अवहेलना करना चाहते हैं 
उन्हें यह स्मरण रखना चाहिए कि जो सर्वधा नियतिवादकों 
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मानते हैं वे कार्य-कारणपरम्पराको स्वीकार नहीं करते। ओर 
यह हमारा कोरा कथन नहीं है किन्तु वर्तमान कालमें इस 
'विषयका प्रतिपादन ,करनेवाला जो भी साहित्य ब्पलब्ध होता 
है उससे इसका समर्थन होता है। किन्तु जेनदर्शनकी स्थिति 
इससे भिन्‍न है, क्योंकि उसने काय-कारणपरम्पराकों स्वीकार कर 
उसके अंगरूपसे नियतिको स्थान दिया है, इसलिए उसे एकान्तसे 
'नियतिवाद स्वीकार नहीं है यह सिद्ध होता है । एक नियतिवाद 
ही क्‍या उसे एकान्तसे कालवाद, पुरुषाथवाद, स्वभाववाद ओर 
इंश्वर 'निमित्त! बाद यह कोई भी वाद स्वीकार नहीं हैं, क्योंकि 
वह प्रत्येक कायकी उत्पत्तिमें स्वभाव, पुरुपार्थ, काल, निमित्त 
ओर नियति ( निश्चय ) इनकी कारणताकों स्वीकार करता है। 
इसलिए उसने जहाँ एकान्तसे नियतिवादका निषेध किया हे वहाँ 
उसने एकान्तसे माने गये इन सब बादोंका भी निपेध किया है । 
फलस्वरूप यदि कोई कमकांडकी उक्त गाथा परसे यह अथ 
निकाले कि जैनधर्ममें नियति ( निश्चय ) को रंचमात्र भी स्थान 
नहीं है तो उसका उस परसे यह अर्थ फलित करना ठीक प्रतीत 
नहीं होता, क्‍योंकि कारयकारणपरम्परामें उपादान-उपादेयके 
अविनाभावकों स्वीकार करनेसे तो सम्यक नियतिका समथन 
होता ही है । साथ ही जैन सिद्धान्तमें ऐसी उ्यवस्थाएं स्वीकार की 
गयी हैं जिनसे स्पष्टठः सम्यक नियतिका समर्थन होता है । 
यथा-- 

द्रव्यकी अपेक्ता :--सच॒ द्रव्य छः हैं। उनके अवान्तर 
भेदोंकी संख्या भी नियत होे। सब उत्पाद, व्यय ओर ध्ोव्य 
स्वभावसे युक्त हैं, उनका उत्पाद और व्यय प्रति समय नियमसे 
हांता है। फिर भी द्र॒व्योंकी संख्यामें वृद्धि हानि नहीं होती। 
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सब द्रव्योंके अलग अलग गुण नियत है, उनमें भी वृद्धि हानि 
नहीं होती । अनादि कालसे लेकर अनन्त काल तक जिस द्रव्यकी 
जितनी पयायें हैं वे भी नियत हैं। उनमें भी वृद्धि .हानि होना 
सम्भव नहीं है । फिर भी लोक अनादि अनन्त हे। अनन्तका 
लन्तण हैः--जिसका व्यय होने पर कभी अन्त नहीं होता। 
जीवों, पुद्रलों तथा आकाश प्रदेशोंकी संख्यासें तथा सब द्रव्योंके- 
गुणों ओर पयायोंमें ऐसी अनन्‍्तता स्वीकार की गयी है| 

ज्ञेत्रकी अपेक्ताः--लोकके तीन भेद हैं--उध्वेलोक, मध्यलोक 
ओर अधोलोक | उनमें जहां जो व्यवस्था है वह नियत है । 
उदाहरणार्थ--उध्वलोक सोलह कल्प, नो ग्वेयक, नो अनुदिश 
ओर पांच अनुत्तर विमानोंमें विभक्त है। इसके ऊपर एक प्रथ्बी 
ओर प्थ्वीके ऊपर लोकान्तमें सिद्धल्ोक हे | अनादि कालसे यह 
व्यवस्था इसी प्रकारसे नियत है और अनन्त कालतक नियत 
रहेगी | मध्यलोकमें असंख्यात द्वीप ओर असंख्यात समुद्र हैं । 
उनमें जहाँ करमभूमि या भोगभूमिका या दोनोंका जो क्रम नियत 
हे उसी प्रकार सुनिश्चित हे । उसमें परिवर्तन होना सम्भव नहां 
है। अधोलोकमें रत्नप्रभा आदि सात प्रथिवियां ओर उनके 
आश्रयसे सात नरकोंकी जो रचना बतलाई है वह भी अपरि- 
चतेनीय है । 

कालकी अपेक्ञाः--ऊध्चेलोक, अधोलोंक ओर मध्यलोककरे 
भोगभमिसम्वन्धी क्षेत्रोंमें तथा स्वयंभ्रमण द्वीपके उत्तराध ओर 
स्वयंभरमणसमुद्रमें जहाँ जिस कालकी व्यवस्था है वहां अनादि- , 
कालसे उसी कालकी प्रवृत्ति हाती आ रही है ओर अनन्त 
कालतक उसी कालकी प्रवृत्ति होती रहेगी। विदेहसम्बन्धी 
कर्मभूमि क्षेत्रमं भी यही नियम जान लना चाहिए। इसके सिया 
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कर्मममिसम्वन्धी जो क्षेत्र बचता है उसमें कल्पकालके 
अनुसार निरन्तर ओर नियमित ढंगसे उत्सपिणी ओर अचसपिणी 
कालकी प्रवृत्ति होती रहती है । एक कल्पकाल वीस कोड़ा-कोड़ी 
सागरका होता है । उसमेंसे दस कोड़ाकीड़ी सागर अवसपिणीके 
लिए और दस कोड़ाकोड़ो सागर उत्सरपिणीके लिए सुनिश्चित 
है। उसमें भी प्रत्येक उत्सपिणी ओर अवसर्पिणी छः छः कालोंमें 
'विभक्त है | उससें भी जिस कालका जो समय नियत है उसके 
पूरा होनेपर स्वभावतः उसके वादके कालका प्रारम्भ हो जाता 
है | उदाहरणाथ अवसपिणी कालसें जीबोंकी आयु ओर काय 
हासोन्मख होते है । बनके जितने कम ओर नोकम होते है वे भी 
हासोन्मुख पयोयोंके होनेसें निमित्त होते हैं। किन्तु अवसपिणी 
कालका अन्त होकर उत्सपिणीके प्रथम समयसे ही यह स्थिति 
चदलने लगती है। कम ओर नोकसे आदि भी उसी प्रकारके 
परिणमनमें निमित्त होने लगते हैं। विचार तो कीजिए कि जो 

दारिक शरीर नामकर्म उत्तम भोगसमिसें तीन कोसके शरीरके 
निर्माणमें निसित्त होता हे वही ओदारिक शरीर नामकर्स अब- 
सर्पिणीके छटोे कालके अन्तसें एक हाथके शरी रके निर्माणमें निमित्त 
होता हे | कोई अन्य सामग्री तो होनी चाहिए जिससे यह 
रूद स्थापित होता है। इन कालोंकी अन्तंब्यवस्थाका देखें तो 
ज्ञात होता है कि उत्सपिणीके ठृतीय कालमें ओर अवसपिणके 
चतुर्थ कालमें चोवीस तीथंकर, बारह चक्रवर्ती, नो नारायण, नो 
प्रतिनारायण, नो वलभद्र, ग्यारह रुद्र ओर चोबीस कामदेवोंका 

त्पन्न होना निश्चित हे। निमित्तानुसार ये पद कभी अधिक 
ओर कभी कम क्यों नहीं होते, विचार कीजिए। कमभृमिमें 
आयुकर्सका वन्‍्ध आठ अपकपेकालोंसें या मरणके अन्तमु हरे 
यूवे ही क्‍यों होता है, इसके वन्धके योग्य परिणाम उसी समय 
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क्यों होते हैं, विचार कीजिए। जो इस अवस्थाके भीतर 
कारण अन्तनिदित है उसे ध्यानमें लीजिए। छह माह आठ 
समयमें छह सो आठ जीव ही मोक्षलाभ करते है. ऐसा क्‍यों है, 
विचार कीजिए । कालनियमके अन्तर्गत और भी बहुतसी 
व्यवस्थाएं हैं जो ध्यान देने योग्य हैं । 


भावकी अपेक्षा:--क्रपायस्थान असंख्यात -लोकप्रमाण हैं । 

वे न्यूनाधिक नहीं होते । स्थूलरूपसे सब लेश्याऐँ छह्द हैं । उनके 
अवान्तर भेदोंका प्रमाण भी निश्चित है | देवलोकमें तीन शुभ 
लेश्याएँ ओर नरकलोकमें तीन अशुभ लेश्याएँ ही होती हैं । 
उसमें भी प्रत्येक देवलोॉककी ओर प्रत्येक नरकलोककी लेश्या 
नियत है । वहाँ उनके निमित्त कारण द्रव्य, क्षेत्रादि भी नियत है। 
इतना अवश्य है कि भवनत्रिकोंमें कपोत अशुभ लेश्या अपयाप्र 
अवस्थामें सस्मव है | पर वह केसे भवनत्रिकोंके होती है यह भी 
नियत है | इसी प्रकार भोगभूमिके मनुष्यों ओर तिययश्नोंमें भी 
लेश्याका नियम है। कर्म भमि ज्षेत्रमें ओर एकेन्द्रियादि जीवोंमें लेश्या 
परिवतेन होता है अवश्य पर बह नियत ऋमसे ही होता है । गुण- 
स्थानोंमं भी परिणामोंका उतार-चढ़ाव शास्त्रोक्त नियत ऋ्रमसे ही 
होता है | अधःकरण आदि परिणामोंका क्रम भी नियत है । तथा 
उनमेंसे किस परिणामके सदभावमें क्‍या काय होता है यह भी 
नियत है । एक नारकी जो नरकमें प्रथमोपशम सम्यक्त्वको उत्पन्न 
करता है उसके ओर एक देव जो देवलोकमें प्रथमोपशम सम्यक्त्व 
को उत्पन्न करता है उसके जो अधःकरण आदिरूप परिमोंकी 
जाति होती है! चह एकसी होती हैं। उसके सद्भावमें जो कार्ग्न 
होते हैं वे भी प्रायः एकसे होते हैं। अन्य द्रत्य-क्षेत्रादि वाह्य 
निमित्त उनमें फेर-फार नहीं कर सकते | यद्यपि एक समयवर्ता 
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ओर भिन्न समयवर्ती जीवॉंके अधःकरण परिणामोंमें भेद देखा 
जाता है. पर यह भेद नरकलोकमें सम्भव हो ओर देवलोकमें 
सम्भव न हो ऐसा नहीं है | अतः इससे उपादानकी विशेषता ही 
फलित होती है । 


इस प्रकार ये सव व्यवस्थाएँ हैं जो जैनदर्शनमें कार्य-कारण 
परस्पराको स्वीकार करनेके बाद भी जेन सिद्धान्तकी अंग बनी 
हुई हैं । तथ्योंको प्ररूपित करनेवाले ग्रन्थोंमें कुछ ऐसे वचन भी 
मिलते है जिनसे इनके पूरक रूपमें सम्यक नियतिका समथेन 
होता है । उदाहरणाथे द्वादशानुप्रेज्ञाम' स्वामी कातिकेय 
कहते है ; 


ज॑ जस्स जम्मि देसे जेण विद्णेण जम्मि कालम्मि | 
णादं जिशेण शखियद जम्मं वा अहव मरणं वा ॥३२१॥ 
त॑ तस्स तम्मि देसे तेण विहाणेण तम्मि कालम्मि | 

को सककइ चालेदु' इदो वा अद जिशिंदों वा ॥३२२॥ 
एवं जो शिच्छुयदो जाण॒दि दव्वयाणि सब्बपज्जाएं | 

सो सहिद्टी सुद्धों जो संकदि सो हु कुद्दिद्दी ॥३२३ 


जिस जन्म अथवा मरणकों जिस जीवके जिस देशसें जिस 
विप्रिसे जिस कालमें नियत जाना है उसे उस जीवके उस देशमें 
डस विधिसे उस कालमें शक्र अथवा जिनेन्द्रदेव इनमेंसे कौन 
चलायमान कर सकता है, अथोत्‌ कोई भी चलायमान नहीं कर 
सकता। इस प्रकार जो निश्चयसे सब द्रव्यों ओर उनकी सब 
पर्यायोंकों जानता है वह शुद्ध सम्यग्दृष्टि हे ओर जो शंका करता 
है वह कुदृष्टि ( मिथ्याहष्टि ) है ॥३०१-३२३॥ 


इसी तथ्यको पद्मपुराणमें इन शब्दोंमें व्यक्त किया है :-- 
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2 यत्राप्तव्यं यदा येन यत्र यावद्यतोडपि वा | 
तत्पाप्यते तदा तेन तत्र तावत्ततों श्रवम्‌ ॥२६-८३॥ 


जिस जीबके द्वारा जहाँपर जिस कालमें जिस कारणुसे जिस 
परिमाणमें जो प्राप्तव्य हे उस जीवके द्वारा वहाँपर उस कालमें 
उस कारणसे उस परिमाणमें वह नियमसे प्राप्त किया जाता 
है ॥२९-८३॥ 

इस प्रकार जब हम देखते हैं कि जहाँ एक ओर जेनध्ममें 
एकान्त नियतिवादका निपेध किया गया हे वहाँ दसरी ओर 
सम्यक नियतिकों स्थान भी मिला हुआ है, इसलिए इसे स्थान 
देनेसे हमारे पुरुपार्थकी हानि होती है ओर हमारे समस्त काये 
यन्त्रके समान सुनिश्चित होजाते हैं यह कहकर सम्यक नियतिका 
निषेध करना उचित नहीं है | यहाँ सबसे पहले यह विचार 
करना चाहिए कि प्रत्येक व्यक्तिका पुरुषार्थ कया है ? हम 
इसका तो निणय करें नहीं ओर पुरुषपाथकी हानि वतलावें, क्‍या 
इसे उचित कहा जा सकता हे ? वस्तुतः प्रत्येक जड़ ओर चेतन 
द्रव्य अपने अपने कायके प्रति प्रतिससय पुरुपार्थ (वीय-सामथ्थ) 
कर रहा है, क्योंकि वह अपने पुरुपार्थ (वीर्य-सामथ्य ) से 
प्रत्येक्त समयमें पुराने कार्यका ध्यंस कर नये कार्यका निर्माण 
करता है। इसके सिंवा कोई भी द्रव्य अन्य कोई कार्य उत्पन्न 
करनेकी सामथ्य रखता हो ओर अपने पुरुपाथ्थ द्वारा उसे उत्पन्न 
करता हो तो हमें ज्ञात नहीं। सम्मबतः पुरुपार्थवादियोंका यह 
कहना हो कि जो यह जीव अपने अज्ञानमावक्रे कारण अनादि 
कालसे परतन्त्र हो रहा है. उसका अन्त करना ही इसका सच्चा 
पुरुपार्थ है तो इसके लिए रकाबट ही कोन डालता है । किन्तु 
उसे अपने अज्ञानभावका अन्त स्वयं करना होगा। यह कार्य 
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निमित्तोंका नहीं है । अन्य पयोयके कालमें यदि वह अज्ञानमावका 
अन्तकर अपनी इच्छानुसार ज्ञानेमय पयायकों उत्पन्न करना भी 
चाहे तो इतना स्पष्ट है कि अपने चाहने मात्रसे तो अज्ञान भावका 
अन्त होकर ज्ञानमय पयोय उत्पन्न होगी नहीं। न तो कभी ऐसा 
हुआ ओर न कभी ऐसा होगा ही, क्योंकि पयोयकी उत्पत्तिमें 
जो स्वभाव आदि पाँच कारण वतलाये हैं उनका समवाय होने 
पर ही वह पयोय उत्पन्न होती हे ऐसा नियम है । इसके साथ 
यह भी निश्चित है कि इनमेंसे कोई कारण पहले मिलता हो 
ओर कोई कारण वादमें यह भी नहीं है, क्योंकि इनका समवाय 
जब भी होता है एक साथ ही होता है ओर जब इनका समवाय 
होता है तव नियमसे कार्य होता है। तथा निमित्तकी निमित्तता 
भी तभी मानी जाती है। इसलिए पुरुपार्थकी हानि-वतला कर 
सम्यक नियतिका निपेध करना उचित नहीं है । सम्यक नियतिका 
चास्तविक अर्थ हे कि द्रव्यादिकी नियत अवस्थितिके साथ जो 
कार्य जिस उपादानसे जिस निमित्तके सदभावमें होनेवाला है 
वह उन्हींसे होगा अन्यसे नहीं होगा। इसमें सम्यक नियतिकी 
स्वीकृतिके साथ कार्य-कारशप्रक्रियाकों भी स्वीकार कर लिया 
गया है। जेनधममें जो सम्यक नियतिको स्वीकार किया गया 
है वह इसी अथ्थमें स्वीकार किया गया है। यहाँ नियतिका अन्य 
कोई अथ नहों है । इसके स्थानमें यदि कोई चाहे कि जो काये 
जिस उ्पादान और जिस निमित्तसे होनेवाला है उनके लिया 
अन्य उपादान और अन्य निमित्तसे उस कार्चकी उत्पत्ति अपने 
पुरुपार्थ द्वारा की जा सकती हैं तो उसका ऐसा सोचना भ्रम है । 
अतणएव नियति कोई स्व॒तन्त्र पदाथे न होकर पृर्वोक्त विधिसे 
कार्यकारणपरम्पराका एक अंग है ऐसा श्रद्धान करके ही चलना 
चाहिए । इतना अवश्य हैं कि जैन साहित्यमें नियति या नियत 
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हक 


होता परके योगसे भेदरूप व्यवहार | 
प्रामि |] 


प्टि फिरे निश्चय लखे एकरूप निरधार || 


कुल द्रव्य छह हैं ;--जीव, पुद्नल, धर्म, अधर्म, आकाश 
ओर काल | इनमेंसे अन्तके चार द्रव्य एक क्षेत्रावगाही होकर भी 
सदा काल परस्पर संश्लेपकों लिए हुए बन्‍्धरूप संयोगी पर्योयसे 
रहित होकर ही रहते हैं। किन्तु जीवों ओर पुद्लोंकी चाल 
इससे भिन्न है। जो जीव संयोगरूप वन्‍्ध परयायसे मुक्त हों गये 
हैं वे तो मक्त होनेके क्षणसे लेकर सदाकाल संश्लेपरूप वन्धसे 
रहित होकर ही रहते हैं ओर जो अभो मुक्त नहीं हुए हैं वे 
बतंमानमें तो संश्लेपरूप बन्धसे युक्त है ही, भविष्यमें भी जब 
तक वे मुक्त नहीं होंगे तव तक उनकी यह संश्लेपरूप वन्धपरयाय 
बनी रहेगी | सव जीवोंकी संश्लेपरूप इस  वनन्‍्ध पर्यायका अन्त 
होना ही चाहिए ऐसा एकान्त नियम नहीं है, क्योंकि जो अभव्य 
ओर अभव्योंके समान ही भव्य हैं उनके तो इस संश्लेपरूप 
वन्धपयायका कभी अन्त होता नहीं | हां जो तदितर भव्य हैं थे 
कभी न कभी इस संश्लेपरूप वन्धपर्यायका अन्त कर अवश्य ही 
मुक्तिके पात्र होंगे। यह सब जीबोंकी व्यवस्था है। पुद्ठलोंकी 
व्यवस्था भी इसी प्रकारकी हैं। अन्तर केवल इतना है कि बहुतसे 
पुद्तल सदाकाल बन्धमुक्त रहते है, बहुतसे पुद्लल सद्याकाल 
वन्धनवद्ध रहते हैं ओर बहुतसे पुद्ठटल्ल बंध कर छूट भी जाते है. 
ओर छूट कर पुनः वंध भी जाते हैं । 


निश्नसल्यसड्रा २ गा सी 4८९५ 


अंडे गी ढुस सकी नि द्रस्य किसे शुषा अवस्थित ई 
ढ7की किवा३ झुका । झा करगाकाथकी अट्टिरी इन टइम्वीकी 
जी श्थिंसि है उस धर सदिपर्त अकीश डाले £। जी धर्सीडिक 
लीड द्रसत, | जीत तथा आठ ध३७॥| ४8 उनकी शास पथरी 
धरना होती £ और जा एद्न्‍धल सका आधी रगिारी जीसई 
हनी पर्सी्श गयधर शाजब ही &ै। $| छटी। टस्थीकी ४४ 
निरपंता परोधीकी अससाय पौध शहा।ह़ शा जीसी सर 
॥ठ्रत की जी स्य-परशावण बसा होती है हा चविशास प्रशाथ! 
46| 5 | $॥०। की आशषुसासाों और जन प्रसोयोति। 
दिन जड़ी हक नियत वात लगा लोहिएण। कोना अनश्य है कि 
शी जीयींकी भी स्यशास सब्गुतम दिकर जिरशा शुमक जी ' 
माय पैशास अगट़ होगी है यह थी प्रतिशत कोसी ई, । 


जप पक्रताग डपसाशी कई कीशगर्स सीधा £ | 'ी 
हानि स्|ुचगा शीर हातिकतारी रहित दोकर रशिय, विषयय 
हतासमरीय के सिना ॥री हरी मेष जानता है. था साग्यका।-। 
है| सहहिशखजर्ग सरामसका चिरूषश करते समय हरीढी 
हारिकी आगाआतानां गा दी गए है । भक्त सग्यबा।न बर्षगा- 
डानीश | स्व गंध गर्ग, जी पदा।। हि वे रू धर्म हवस्थित दवा 
है ॥ह, हरी के परम धतिसिग्सिस कसा है । थी रार्थसता नयी स्थिति 
है | जिया कार गषगारों रागंध परत चर्मणटमासरों धरतिचिग्चित 
होगी ॥ ही धकर धमाणाान/ भी रामध सस्तु शारपतपरसोसक 
॥४ किये सिसा हस्हगासरा सिधवमासकी था ही 5 । ईसाफ॥। 
व्वजिधाय था; भं5 कि पमोशतान खज्ोक। जोर प्रयोचाकत 
भर जानता । जानता समय ॥, परनत सा। इस साहिय समग्र 
सग्गगी गीरण-मुरुयका सद किये सिना संमपय वानवा है । एसाने 


६९० जैनतत्त्वमी मांसा 


आश्रयसे जब किसी एक वस्तुका किसी एक धर्मकी सुख्यतासे 
प्रतिपादन भी किया जाता है तब उसमें अन्य अशेप धर्म 
अभेदवृत्ति या अभेदोपचारसे अन्तर्निहित रहते हैं। इसलिए 
. प्रमाण सप्तमंगीमें अत्येक भंग अशेप वस्तुका कथन करनेवाला 
माना गया है । यह तो प्रमाणज्ञान और उसके आश्रयसे होनेवाले 
वचन व्यवहारकी स्थिति है। अब थोड़ा नयदृष्टिसे इसका 
बिचार कीजिये। यों तो सम्यस्द्ष्टिके ज्ञायोपशमिक और क्ञायिक 
अन्य जितना भी ज्ञान होता है वह सब प्रमाणज्ञान ही है। 
किन्तु प्रमाणज्ञानका श्रतज्ञान एक ऐसा भेद है जो प्रमाणज्ञान 
ओर नयज्ञान इस प्रकार उभयरूप होता है । इसी विपयको स्पष्ट 
'करते हुए सवाथसिद्धि ( अ० १, सू० ६) में कहा भी है।-- 


तत्र॒प्रमार्ण द्विविधम--स्वार्थ परार्थ च। तत्न स्वार्थ प्रमाण 
श्रतवर्ज्जम्‌ । श्रतं युनः स्वार्थ भवति पराथ च। ज्ञानात्मकं स्वार्थ 
बचनात्मकं पराथथम्‌ | तद्दिकल्पा नयाः । 


प्रकृतमें म्रमाणके दो भेद है-स्वार्थ ओर पराथे। उनमेंसे 
श्रतको छोड़कर शेप सव ज्ञान स्वार्थ प्रमाण है । परन्तु श्रुतज्ञान 


स्वार्थ और पराथ दोनों प्रकारका है । ज्ञानात्मक स्वाथश्रमाण हूँ 
ओर बचनात्सक पराथर्थ प्रमाण है। उनके सेद नय हैं । 


तात्परय यह है कि अवधिज्ञान, मनःपर्ययज्ञान ओर केवल- 
झान इन्द्रियादिकीं निमित्त न करके ही विपयको अहण करनेके 
लिए प्रवृत्त होते हैं, इसलिए ये तो अपनी अपनी योग्यतानुसार 
समग्र वस्तुको अशेप भावसे ग्रहण करते है. इसमें सन्देह नहीं। 
किन्तु जो मतिश्लान पांच, इन्द्रियां, मन ओर आलोकादिको 
निमित्त करके प्रवृत्त होता है बह भी समग्र वस्तुकों अशप भावसे 
अहण करता है, क्योंकि वह जहॉँस मनकी निमित्त कर चिन्तन- 
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धारा प्रारम्भ होती है उससे पूर्ववर्ती ज्ञान है। अब रहा श्र॒तज्ञान 
सो यह चिन्तनधाराके उभयात्मक होनेसे दोनों रूप माना गया 
है । श्र॒तज्ञानमें सनका जो विकल्प अखंडसावसे वस्तुका स्वीकार 
करता है बह प्रमाणज्ञान हे ओर जो विकल्प किसी एक 
अंशको मुख्य कर ओर दूसरे अंशको गोण कर वस्त॒को स्वीकार 
करता है वह नयज्ञान है । सम्यक श्रतका भेद होनेसे नयज्ञान भी 
उतना ही प्रमाण है जितना कि प्रमाणज्ञान । फिर भी शाख्त्र- 
कारोंने इसे जो अलगसे परिगणित किया है सो उसका कारण 
विवज्ञाविशेषको दिखलाना मात्र हैे। जो ज्ञान समग्र वस्तुको 
अखंडभावसे स्वीकार करता हे उसकी उन्होंने प्रमाणसंज्ञा रखी 
है ओर जो ज्ञान समग्र वस्तुकों किसी एक अंशकों मुख्य कर 
ओर दूसरे अंशकों गोण कर स्वीकार करता है उसकी उन्होंने 
नयसंज्ञा रखी है। सम्यसज्ञानके प्रमाण ओर नय ऐसे दो भेद 
करनेका यही कारण है । किन्तु इन भेदोंको देखकर यदि कोई 
सर्वथा यह समझे कि सम्यमग्ज्ञानके भेद होकर भी प्रमाणज्ञान 
यथार्थ है. नयज्ञान नहीं तो उसका ऐसा सममना ठीक नहीं हे, 
क्योंकि जिस प्रकार प्रमाणज्ञानके छारा जो वस्तु जिस रूपमें 


अवस्थित होती है उसी रूपमें जानी जाती है उसी प्रकार नय- 
ज्ञानका प्रयोजन भी यथावस्थित वस्तुका ज्ञान कराना है। इन 
दोनोंमें यदि कोई अन्तर है तो इतना ही कि प्रमाणज्ञाननें अंशभेद 
अविवक्षित रहता हे जब कि नयज्ञानमें अंशसेद विवक्षित होकर 
उस द्वारा वस्तु स्वीकार की जाती हैें। इसलिये नयका लक्षण 
करते हुए आचाये पृज्यपाद स्वाथसिद्धि (अ« ९, स्‌० ३३ ) में 
कहते है 

वस्तुन्यनेकान्तात्मनि अविरोधेन रेस्वपंणात्साध्यविशेपस्य याधात्य- 
प्रापशुप्रवणः प्रयोगो नयः । 


१९२ न जैनतत्वमोमां ता 


अनेकान्तात्मक बस्तुमें विरोधके बिना हेतुकी मुख्यतासे 
साध्यविशेषकी यथाथताके प्राप्त करानेमें समथ प्रय्रोगकों नय 
हतंह | 
आचाय पूज्यपादने नयका यह लक्षण नयसप्रमंगीको लक्ष्य 
/ 5 2 /ति ०»« रे 
कर वचननयका किया है। तत्त्वार्थवार्तिकमें नयका लक्षण करते 
समय भट्टाकलंकदेवकी भी यही दृष्टि रही है । ज्लानपरक नयका 
लक्षण करते हुए नयचक्रमें यह वचन आता हैं :-- 
ज॑ णाणीण वियर्पं सुअ्भेयं वत्थुअंससंगहरण । 
तं इह ण॒यं पठत्त णाणी पुण तेहिं णाणृदिं ॥१७४॥ 
चस्‍्तुके एक अंशको श्रहण करनेवाला जो ज्ञानीका विकल्प 
होता है, जो कि श्रतज्ञानका एक भेद है उसे प्रकृतमें नय कहा 
गया है ओर जो नयज्ञानका आश्रय करता है वह ज्ञानी है॥१७४॥ 
यहाँ पर प्रश्न होता हे कि वस्तु तो अनेकान्तात्मक है उसमें 
एक अंशको ग्रहण करनेवाले ज्ञानकों नय कहना उचित नहीं 
है। यह प्रश्त नयचक्रके कर्ताके सामने भी रहा है । वे इसका 
समाधान करते हुए कहते है : 
जम्हा णु॒ शुयण विणा होइ णुरसस सिववायपडिवत्ती । 
तम्दा सो णायब्यी एजयंते दंतकामेण ॥ 2१७५ ॥ 
यतः नयके विना मनुष्यकों स्वाह्मदकी प्रतियत्ति नहीं हाती, 
ध्रतः जो एकान्तक्े आग्रहसे मुक्त होना चाहता है उसे नय 
जानने योग्य हैं १७५४॥ 
' इसी तथ्यका पृष्ठ करते हुए थे पुनः कहते हैं :-- 
जद सद्भारं आई सम्मतं जद तवाई गुगखिलए | 
मेत्रो वा एबरसा तह शुयमुलं अग्गयबंता ॥?55॥॥ 
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जिस प्रकार सम्यक्त्वसें श्रद्धानकी मुख्यता है, जिस प्रकार 
गुणोंमें तपकी सुख्यता है ओर जिस प्रकार ध्यानमें एकरस 
ध्येयकी मुख्यता हे उसी प्रकार अनेकान्तकी सिद्धिसें नयकी 
मुख्यता है ॥१७६॥ 


यहाँपर प्रश्न, होता है कि अनेकान्तकी सिद्धि प्रमाण सप्तभंगी 
के द्वारा होजाती है। उसके लिए नयसप्रभंगीकी आवश्यकता 
नहीं है, अतः सम्यस्क्ञान प्रमाणरूप ही रहा आवे, उसका एक 
भेद नय भी है ऐसा माननेकी क्या आवश्यकता है ? समाधान 
यह है कि जितना भी वचन प्रयोग होता है वह नयात्मक ही 
होता है । लोकमें ऐसा एक भी वचन उपलब्ध नहीं होता जो 
धर्मविशेपके छ्वारा वस्तुका प्रतिपादन न करता हो। उद्ाहरणा्थ 
ट्रव्यः शब्द ही लीजिए । इसे हम “जो गुण-पर्यायवाला हो! या 
“उत्पाद, व्यय ओर धोव्यसे युक्त हो! इस अर्थमें रूढ़ करके 
द्रव्यकी व्याख्या करते हैं, परन्तु इसका योगिक अर्थ 'जो द्रवता 
है अथोत्‌ अन्वित होता है वह द्रव्यः यही होता है, इसलिए 
जितना भी वचनव्यवहार हे वह तो नयरूप ही है | फिर भी 
हम प्रमाण सप्तमंगीके प्रत्येक भंगमें कहींपर स्थान! शब्द द्वारा 
अभेदग़त्ति करके और कहींपर उसी हारा अभेदोपचार करके 
उन सब भंगोंके समुदायको प्रमाण सप्तभंगी कहते हैं । प्रधम भंग 
द्रव्याथिक नयकी मुख्यतासे कहा जाता है इसलिये उसमें 
असेदवृत्ति विवक्षित रहती हैं, दूसरा भंग पर्यायाधिक नयकी 
मुख्यतासे कहा जाता है, इसलिए उसमे असेदोपचार विवज्ञषित 
रहता हे ओर शेप भंग कऋरमसे ओर अक्रमसे दानों नयोंकी 
मुख्यतासे कहे जाते हैं इसलिये उनमें उसी विधिसे अभेददूत्ति 
ओर अभेदोपचारकी मसुख्यता रहती है । प्रत्येक बचन नयात्सक 

१३ 
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ही होता है, परन्तु यह वक्ताकी विचज्ञा पर निर्भर है कि वह 

कहां किस वचनका किस अभिग्रायसे प्रयोग कर रहा है । अतः 
े ९ करनेके लिये ७० 

तत्व ओर तीथकी स्थापना करनेके लिये नयोंकी आवश्यकता 

है ऐसा यहाँपर समभना चाहिये । 


यह तो हम पहले ही वबतला आये हैं कि प्रत्येक द्रव्य न 
सामान्यात्मक है ओर न विशेषात्मक ही हैं । किन्तु वह 
उभयात्मक है, अतः इनके द्वारा वस्तुको ग्रहण करनेवाला नय भी 
दो प्रकारका है--द्रव्याथिक और पयोयार्थिक । जो विकल्पज्ञान 
पयोयकों गोण करके द्रव्यके सामान्य अंश द्वारा उसे जानता है 
वह द्र॒व्याथिक नय है ओर जो विकल्पज्ञान सामान्य अंशकों 
गोण करके द्रव्यके विशेष अंश द्वारा उसे जानता है वह 
पर्योयाथिक नय है | इस प्रकार सब नयोंके आधारभूत मुख्य 
नय दो ही हैं ओर उनके आश्रयसे प्रवृत्त होनेबाला वचनव्यवहार 
भी दो प्रकारसे प्रवृत्त होता है--द्रव्यके सामान्य अंशको मुख्य 
कर और विशेष अंशकों गोणकर प्रवृत्त होनेवाला वचनव्यवहार 
तथा द्रव्यके विशेष अंशको मुख्यकर ओर सामान्य अंशको 
गोणकर प्रवृत्त होनेवाला वचनव्यवहार। शब्दादिक तीन नय 
भी पयायार्थिक नयके अवान्तर भेद माने गये हें, इसलिए 
इस परसे कोई यह शंका करे कि जव द्रव्यके सामान्य 
अंशका प्रतिपादन करनेवाला कोई वचन ही उपलब्ध नहीं होता 
ऐसी अबस्थामें द्रव्यके सामान्य अंशकों मुख्यकर ओर विशेष 
अंशको गोणकर प्रवृत्त होनेवाला वचनव्यवहार होता है ऐसा 
कथन क्‍यों किया गया है तो उसके द्वारा ऐसी शंकाका किया 
जाना ठीक नहीं है, क्योंकि शब्दादिक नयोंमें एक अर्थमें 
लिंगादिके भेदसे जो शब्द प्रयोग होता हेया रोढ़िक आर 
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योगिक अथमें जो शब्द प्रयोग होता है, वह कहां किस रूपमें 
सान्य है सात्र इतना विचार किया जाता है। जब कि प्रकृतमें 
जो भी वचनव्यवहार होता हे उसमें कोन वचनव्यवहार द्रव्यके 
सामान्य अंशकों मुख्य कर ओर विशेष अंशको गोण कर प्रवृत 
हुआ है तथा कोन बचनव्यवहार द्रव्यके विशेष अंशको मुख्य 
कर ओर सामान्य अंशको गोण कर प्रवृत्त हुआ है इसका विचार 

किया गया है | तात्पयं यह है कि पर्यायकी इष्टिसे किस अर्थमें 
किस प्रकारका वचन प्रयोग करना ठीक है यह विचार शब्दादिक 
नयोंमें किया जाता है और यहां पर जो भी वचनव्यवहार होता 
है वह कहां किस अपेक्षासे किया गया है यह दृष्टि मुख्य हे, 

इसलिये उक्त दोनों कथनोंमें कोई विरोध नहीं समझना चाहिए । 


इस प्रकार मुख्य नय दो हें--द्रब्यार्थिककय ओर पर्याया- 
थकनय । आगम्में नयोंके नेगस आदि जो सात भेद हृष्टिगोचर 
होते हैं वे सब इन्हीं दो नयोंके अवान्तर भेद हैं। मात्र नगमनय- 
के बिपयमें विशेष वक्तव्य हे जो अन्यत्रसे जान लना चाहिए। 
विशेष प्रयोजन न होनेसे उसकी यहां पर हस मीमांसा नहीं 
करेंगे । नयहष्टिसे विश्लेषण कर पदा्थका जाननेकी यह एक 
पद्धति है । इसके सिवा वस्तुस्व॒भाव और कार्य-कारणपरम्पराके 
साथ पदार्थोक्ो जाननेकी एक नयपद्धति ओर हैं जो मोक्षमार्गसें 
विशेप प्रयोजनीय होनेसे अध्यात्मनय' शब्द द्वारा व्यवद्नत की 
गई है । तात्पर्य यह है कि जहां पर शब्द व्यवहारकी मुख्यता 
से या उसकी मुख्यता किये बिना उपचरित ओर अनुपचरित 
कथनको समानभावसे स्वीकार करके द्रव्य, गुण ओर पर्यायकी 
हृष्टिसे सव पदार्थके भेदाभेदका विचार किया गया है वहां पर 
वेसा विचार करनेके लिये नेगसादि नयोंकी पद्धति स्वीकार की 
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गई है। किन्तु जहां पर आत्मसिद्धिमें प्रयोजनीय इृष्टिकों 
सम्पादित करनेके लिये कौन कथन उपचरित है और कोन कथन 
अनुपचरित है इसकी मीमांसा की गई हैं वहां पर भिन्न प्रकारसे 
नयपद्धति स्वीकार की गई हे । प्रकृतमें दसरी नथपद्धतिकी 
सीमांसा करना मुख्य प्रयोजन होनेसे उसीके आश्रयसे विचार 
करते है ह 

मूल नय दो हैं;--निश्चयनय और व्यवहारनतय । ये दोनों 
मूलनय हैं इसका उल्लेख नयचक्रमें इन शब्दोमे' किया है-- 

शिच्छुय-ववहारणया मूलिमभेया ण॒याण सब्याण | 
णिच्छुयसाहण॒हेऊ पज्जय-दब्वत्थियं मुणद ॥१८३॥ 

सब नयोंके निश्चयनय ओर व्यवह्मरनय ये दो मूल भेद 
हैं। तथा परयोयाथिकनय ओर द्रव्याथिकनयकों निश्चयनयकी 
सिद्धिका हेतु जानो ॥१८३॥ 

इन नयोंका स्वरूप निर्देश करते हुए समयग्राभ्वतमे' कहा है।- 

वबहारोउभूयत्थोी भूयत्यों देसिदों दु सुदणुआओ । 
मूसत्यमस्सिदों खल्ु सम्माइट्टी हृवइ जीवो ॥११॥ 

आगममे' व्यवहारनयकों अभूतार्थ और निश्चयनयको भूतार्थ 
कहा हैं। इनमेसे भूतार्थका आश्रय करनेवाला जीव नियमसे 
सम्यर्टष्टि है ॥!१९॥ 

इस गाथाकी व्याख्या करते हुए आचाये अम्रतचन्द्र 


कहते है;-- 
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व्यवहारनयों हि सर्व एवाभृताथंत्वादभूतमथथ प्रद्योतवति | शुद्धनय 
एक एव मूृतार्थत्वाद्‌ भृतम्थ प्रद्योतयति | 
व्यवह्दारसय नियमसे सबका सब अभूताथ हानेसे अमृत 
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अथको प्रकाशित करता हे तथा शुद्धनय एकमात्र भूता्थ होनेसे 
भूत अथको प्रकाशित करता हे | 

आगे इसी टीकामे' आचाये अम्रतचन्द्रने भूताथ ओर 
अभूताथ शब्दोंके अर्थका स्पष्टीकरण करते हुए जो वतलाया है 
उसका भाव यह है कि जिस प्रकार कीचड़ युक्त जल जलका 
स्वभाव नहीं है, इसलिये कीचड़ युक्त जलको जल समभना 
अभूताथ है ओर जो जल निमलीके द्वारा कीचड़से अलग कर 
लिया जाता है वह मात्र जल होनेसे भूताथ है । उसीप्रकार कमे- 
संयुक्त अवस्था आत्माका स्वभाव न होनेसे अमृतार्थ हैं ओर 
शुद्धहृष्टि द्वारा कर्मसंयुक्त अवस्थासे ज्ञायकस्वभाव आत्माकों 
अलग करके उसे ही आत्मा सममना भूतार्थ है। इस प्रकार 
भूतार्थ और अमृतार्थ शब्दोंका स्पप्टीकरण करके अन्त वे कहते 
हैं कि यतः व्यवह्मरनय अमूताथग्राही है अतः वह अनुसरण 
करने योग्य नहीं है । 


यहाँ इतना विशेष सममना चाहिए कि प्रकृतमें आचाये 
अम्ृतचन्द्रने भूताथ ओर अभूताथका जो अथ किया है वह 
अपनेसें मालिक होकर भी प्रकृतमें भरूताथका वाच्य क्या है ओर 
अभूतार्थ शब्दमें कितने अर्थ गर्भित हैं इसका हमें अन्य प्रमाणोंके 
प्रकाशमें विस्तारसे विचार करना होगा। उससें भी हस सर्वप्रथम 
भृताथथके विपयमें विचार करके अन्तमें अभृतार्थके सम्बन्धमें 
निर्देश करेंगे। समयप्राश्षतमें शुद्ध आत्माका निर्देश करते हुए 
कहा है-- 


| 


न 


| 
ह++ 


सावा । 


चब ॥5॥ 


ण॒ वि होदि अयमत्तो ण॒ पत्तों जागदो 


एच भशणत संद्ध शास्या ज्ञा सा उ 


३ । 


(३॥ | 


/  ध्य 


च् 


जा ज्ञायक भाव हैं वह झआझप्रमत्त था नहीं है और न जल - 
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ही है। इस प्रकार उसे शुद्ध कहते हैं। और इस प्रकार जो ज्ञात 
हुआ वह ता वहा है ॥६॥ 


इस गाथामें आचाय कुन्दकुन्दने शुद्ध आत्माकी व्याख्या 
की है। शुद्ध आत्मा क्‍या हे ऐसा प्रश्न होनेपर वे कहते है कि 
जो ज्ञायकभाव है बह न॒तो प्रमत्त है ओर न अप्रमत्त ही है। ' 
जीवकी प्रमत्त ओर अप्रमत्त ये अवस्थाविशेष हैं । इन्हें लक्ष्यमें 
लेंनेसे ये अबस्थाएँ ही लक्ष्यमें आती हैं, त्रिकाली भ्रवस्वभाव 
आत्माकी प्रतीति नहीं होती। इसलिए यहाँपर आत्मा न तो 
प्रमत्त हे और न अप्रमत्त ही है ऐसा कहकर सदूभूत और 
असद्भूत दोनों प्रकारके व्यवहारका निपेध किया गया है । तात्पये 
यह है कि जो संसारी जीव अपने त्रिकाली ध्रवस्वभावके सन्मुख 
होकर उसकी श्रद्धा करता है, रुचि करता है ओर प्रतीति करता 
है उसे उक्त दोनों प्रकारकी अवस्थाओंसे मुक्त एक मात्र निर्विकल्प 
आत्मा ही अनुभवर्मं आता है। गाथाके प्रारम्भमें यद्यपि उसे 
विशेषणरूपसे ज्ञायक शब्द द्वारा सम्बोधित किया गया है। 
परन्तु विचारकर देखा जाय तो उसका किसी भी शब्द हारा 
कथन करना सम्भव नहीं है, क्‍योंकि पर्यायवाची जितने भी नाम 
हैं वे उसे धमंविशिष्टठ करके ही उसका कथन करते हैँ, इसलिए 
प्रकरृत गाथामें उस निविकल्प आत्माका ज्ञान करानेके लिए अन्तममें 
कहा गया हँ;--बह ता वही है” । 


यहाँपर ऐसा समभना चाहिए कि लोकमें जड़ ओर चेतन 
जितने भी पदार्थ हैं वे सब अपने अपने गुण-पर्यायोंसे विशिष्ट 
होकर प्रथक प्रथक सत्ता रखते हैं। प्रत्यक आत्माकी सत्ता 
अन्य जड़ पदाथसे तो भिन्न है ही, किन्तु अपने समान 
अन्य चेतन पदार्थिसि भी भिन्न हैँं। किन्तु प्रकृतमें मोक्षमार्ग 
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पर आरूढ़ होनेके लिए इतना जान लेना ही पयांप्त नहीं है, 
क्योंकि जबतक इस जीवको अध्यात्मशास्त्रोंमें प्ररूपित 
विधिसे जीवादि नो पदार्थाकी यथाथ प्रतीति नहीं होती है 
तब तक वह सम्यग्दशनका भी अधिकारी नहीं हो सकता। 
विचार कीजिये हमने यह जान लिया कि रूप-रसादिसे भिन्न 
चेतनालक्षणवाला जीव स्व॒तन्त्र द्रव्य हैे। उसकी संसार ओर 
मुक्त ये दो अवस्थाएँ है। संसारी जीव इन्द्रियोंके भेदसे पांच 
प्रकारके ओर कायके भेदसे छह प्रकारके हैं तो इतना जान लेने 
मात्रसे हमें क्ष्या लाभ मिल्षा। केवल निखिल शाम्रोंका ज्ञाता 
होना ही मोक्षमागंमें कायंकारी नहीं है । मोक्षमार्गके ऊपर आरूढ़ 
होनेके लिए उपयोगी पड़नेबाली जीचादि नो पदार्थेकि विश्लेपण- 
की प्रक्रिया ह्वी भिन्न प्रकारकी हे। जब तक उस प्रक्रियाके 
अनुसार जीवादि नो पदार्थका यथार्थ वोध होकर स्व॒रूपरचि 
नहीं उत्पन्न होती तव तक वह सम्यग्दष्टि नहीं हो सकता यह 
उक्त कथनका तात्पये है। इसी तथ्यकों स्पष्ट करते हुए आचार्य 
कुन्दकुन्द समयप्राश्षृतमें कहते हैं।-- 

भूयत्येणामिंगदा जीवाजीवा य पुणणु पाव॑ च। 

आ।सव संवर शिजर बंधों मोवलों य सम्मत्तं ॥१३॥ 


भूताथनयसे जाने हुए जीबच, अजोव, पुण्य, पाप, आखव, 
संवर, निजरा, वन्‍्ध ओर मोक्ष ये ना तत्त्व सम्यक्त्व हैं । 


यहां पर भूताथनयसे जाने गये ना पदाधको सम्यग्दशन 
कहा है। अब यहां पर सर्वप्रथम उन जोवादि नो पदा्थाका 
भताथनयसे जानना क्या वस्तु हैं इसका विचार करना है, क्योंकि 
वाद्य दृष्टिसे जीव ओर पुद्टलकी अनादि वन्‍्ध पर्यायका लच्यमें 
लेकर एकत्वका अनुभव करने पर भांवेभताथ प्रतात हात ह्‌ 
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ओर अर्न्तहृष्टिसे ज्ञायक भाव जीव है तथा उसके विकारका हेतु 

अजीब है, इसलिये केवल जीवके विकार, पुण्य, पाप, आख़ब 
संवर, निजरा, वन्‍्धच ओर सोक्ष ठहरते हैं तथा जीवके विकारके 
हंतु पुण्य, पाप, आख्रव, संबर, निजेरा, चनन्‍्ध ओर मोक्षरूप 
पुदूगलकम ठहरते है । इस प्रकार इस हृष्ठटिसे देखने पर भी नो 
पदाथ भूृताथ प्रतीत होते हैं, इसलिये यहां पर यह प्रश्न होता हैँ 
कि प्रक्रृत गाथामें आचाय महाराजको 'भत्ताथ! शब्दका क्‍या यही 
अथे मान्य है या इसका कोई दूसरा अर्थ यहां पर लिया गया 
हैँ? यद्यपि इस प्रश्का समाधान स्वयं आचार्य महाराजने 
भृता्थ! शब्दका अथे करके इस गाथाके पूर्व ही कर दिया है। 
वे गाथा १२ में स्पष्ट कहते हैं कि शुद्ध ( गुण-पयोय भेद निरपेक्ष ) 
आत्माका उपदेश करनेवाला जो नय है. वही शुद्ध ( भृता् ) 
नय है। यदि कहा जाय कि 'शद्ध' का अर्थ तो सिद्ध प्योय 
विशिष्ट आत्मा भी होता है, इसलिये शुद्ध शब्दसे वह अर्थ प्रकृतमें 
क्यों नहीं लिया जाता है तो उसका ऐसा कथन करना ठीक नहीं 
है, क्योंकि शद्धनयमें डनयमें जिस प्रकार गुणुभेद अविवक्षित रहते है 
उसी प्रकार परयोयभेद भी अविवज्षित रहता हैं इस विपय पर 
स्वयं आचाय महाराजने समयग्राभ्रतमे' प्रकाश डाला हेँ। वे 
कहते हैं ;-- 

ववद्ारेशुवदिस्स॥ गाणिस्स चरित्त दंसणं णागुं। 
णु विशुाणु णु चरित्तं ग॒ दंसगणं जाणगो सुद्धो ॥ ७ ॥ 


ज्ञानीके चारित्र, ज्ञान ओर दर्शन थे व्यवृहारनयसे उपदिष्ट 
किये जाते हैं। निश्चयनयसे ज्ञान भी नहीं है, चारित्र भी नहीं 
है ओर दर्शान भी नहीं है, ज्ञानी तो मात्र शुद्ध ( गुणपर्यीयभद 
निरपेक्ष ) ज्ञायक ही है । 
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इसकी टीका करते हुए आचाय अम्ृतचन्द्र कहते हे ;-- 

आरस्ता तावदू बन्धप्रत्ययादू जायकस्थाशुद्धत्4, दशन-चसान- 
चारित्राय्येव न विद्यन्ते। यतो ह्नन्तथर्मण्येकस्मिन्‌ धर्मिण्यनिष्णात- 
स्थान्तवासजनस्य तदवबो धवि घायिभि काश्रद्धमस्तमनुशासत्ता सरीणां 
घमं-घर्मिणोः स्वभावतो5भेदे5पि व्यपदेशतो भेदसुत्पाद्य व्यवहास्मात्रेणैव 
ज्ञानिनो दशनं ज्ञानं चारित्रमित्युपदेशः:। परमाथंतस्त्वेकद्र॒ब्यनिष्पीता- 
नन्‍्तपयायतयेक॑ किश्विन्मिलितास्वादमभेदमेकस्वभावमनुभवतो न दर्शन 
नज्ञानं न चारित्रम्‌, ज्ञायक ए्वैकः शुद्धः 

ज्ञायक जीवके वन्धके निभित्तसे अशुद्धता उपलब्ध होती है 
यह कथन तो रहने दो, वस्तुतः उसके दर्शन, ज्ञान ओर चारित्र 
ही नहीं होते, क्‍योंकि जो अन्तेबासी अनन्त धर्माबाले एक 
धर्मीको समभनेमें अ्परिपवव हे उसे उसका डपदेश करने हुए 
घआ्राचार्याका धर्म ओर धर्मार्में स्‍्व्भावसे अभद होने पर भी संज्ञासे 
भेद उत्पन्न करके ध्यवहारसात्रसे ही ज्ञानीके दशन हे, ज्ञान है 
ओर चारित्र हे ऐसा उपदेश है । परसाथंसे तो अनन्त पर्योयोको 
पीय हुए एक द्रश्यके होनेसे किंचिव मिलित स्वादरूप अभद एक 
स्वभाववाले एक द्रव्यका अनुभव करनवालके न दशंन है, न ज्ञान 
है ओर न चारित्र है, वह एक शुद्ध ज्ञायक ही है। ऐस ज्ञायक- 
भावकी उपासना करते हुए ( अपन श्रद्धा, ज्ञान ओर चारित्रका 
आश्रय चनाते हुए ) बह 'शुद्ध! ऐसा कहा जाता है । इस तथ्यकों 
प्रकाशमं लानेके अभिप्रायसे आचाय अमृतचन्द्र समयद्राभुत 
गाथा छहकी टीकामें भी कहते हू : 


यो हि. नाम स्वत/सिद्धलिनानादिस्नन्ती निम्येज्योता विशद 
स्योतिजशञांयक एको भावः । स संखारावस्थायामनाडिटनस्थायायनिरप्श या 


के 
त्ता ध्यू ये (बडा स्का /ीमकुकरत पलक 
सुरादकत्रत्कमक्लंए ; समनकलेडपि द्वव्यस्वनादनिरु हल्ल्ेडए दे 
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चक्रोदयवैचित्यवशेन प्रवर्तमानानां पुस्य-पापनिषत्तकानामुपात्तवैश्वरूपाणां 
शुभाशुभभावानां स्वमावेनापरिणमनात्पमत्तोडप्रमत्तथ्चन न भवति | एप 
एवाशेपद्वव्यान्तरमावेभ्यों मिन्नल्वेनोपास्यमानः शुद्ध इत्यमिलप्येत । 
जो एक ज्ञायकमाव स्वतःसिद्ध होनेसे अनादि हैं ( किसीसे 
उत्पन्न नहीं हुआ है ), अनन्त है (किसीके द्वारा या स्वयं ही 
विनाशको नहीं प्राप्त होता ), निरन्तर उद्योतरूप हे ओर विशद 
ज्योतिबाला हैं वह संसार अवस्थामें वन्धपयोयक्रे कथनकी 
: हष्टिसे क्षीर-नीरके समान कमेपुद्टल्ोंके साथ एकरूप होने पर भी 
द्रव्यस्थभावके निरूपणकी इृष्टिसे दुर्त कपायचक्रके उदयकी 
विचित्रतावश पुण्य-पापको उत्पन्न करनेवाले ओर विश्वरूपताको 
प्राप्त हुए जो अवतमान शुभाशुभ भाव है उनके स्वभावरूपसे 
नहीं परिणमन करता इसलिये न प्रमत्त है ओर न अप्रमत्त ही 
है। इस प्रकार जो ज्ञायकभाव प्रमत्त ओर अग्रमत्त दशासे 
भिन्न होकर अवस्थित हे वही समस्त अन्य द्वव्योंसम्वन्धी 
सभावोंसे मिन्नरूपसे उपासनाको प्राप्त होता हुआ ( श्रद्धा, ज्ञान 
ओर चारित्रका आश्रय होता हुआ ) 'शुद्ध” ऐसा कहा जाता हैँ. 
यहाँ पर आचाये अम्रतचन्द्रने जिस ज्ञायकभावको शुद्ध 
कहा है उससे न तो शुद्ध ओर अशुद्ध पर्यायोंका ही ग्रहण होता 
ओर न ज्ञान, दर्शन तथा चारित्र गुणका ही, क्‍योंकि थ॑ 
दोनों प्रकाकाा कथन सदभूत ओर असदूभूत व्यवहाराश्रित 
होनेसे त्थाज्य हे। तो भी वह सद्भावरूप है यह इसीसे स्पष्ट 
है कि आचाये महाराजने उसे आदि ओर अनन्‍्तसे रहित स्वतः 
सिद्ध कहा है। इससे स्पष्ट है कि अशेप विशेषोंकों अन्तर्लीन 
करके स्थित जो ज्ञायक जीवका त्रिकाली धर वस्थमाव हें वहीं 
यहाँ पर ज्ञायक' शब्द द्वारा अभिद्दित करके मृताथरूपस विबच्षित 


निस्चयल्यवहारमीमांता सब्र 
बी 8 न न 55% 325 
किया साया हू्‌॥ ऋरनचन्राइत साया | आर १० मन शुतकचलाका 
हो निश्चयपरक उव्याज्या की है आर र॒ गाया १४ में जो शुद्धचंचका 
बे न -्- ब्क न 
स्वरूप बतलाया है उससे भो उक्तत अथंका ही समथन दोता हैं। 
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ह्राष्टगाचर हात हूं व नहा हानव चाहय ऋऊऋआार याद इस सदर 
«5 अ+>८ जाता >>. >> ४. 

चिप: 


दि +#- तो उसका पिला न्टन 
व्यत्रह्मारक्क परसोथमसृतद साना जाता हू ता उसक्ता चिषथ कऋरक्त 


2 के ० का ए्‌ 
ज्ञायक्रमावर्क कत्ल व्रकाला श्रुतस्तभावक्ता सृताथ चतलाकर . 
डसीको आश्रय करने योग्य नहीं दतलाना चाहिये। यह 
सात्र उसाका आश्ृय करत याग्य नहा चतलाना चाहय। यह 
हक सम्पष्ठ है. कि संचद्मसमें सता छे कफेचल समान्य पद्मथक्ना पे त- 
ता लुन्पष्ट हू कि उन्तदशंभंस ये ता कच्रल सपसान्यरूप पदायका 


बे 


स्वीकार किया गया पड अर आर लव 5ब पक चिज्ञपरूप स्वीकार गन, किया 
सस्‍्वाक्ार छिया नया हू ऊऋार न कल चिरापरू कार छवया 


| ८ 94 2 सासान्य-  िक विज्याघात्सक सानकर जयन्फाा 
गया हू । छइन्‍तु उचसस पदाथक्ता चासान्यनवदापात्सक्त सानकर 


न का जज 24 दस. हक कि 
हा चनन्‍तु व्यवस्धा का गइ हू। एसा अतचस्थात् ज्ञायक्रसानक 


९७ हक. 


त्रिकाली श्र्‌ बस्व॒भावक्ना सूताध वतलाकर सोक्षसानमें उसे हो 
> थे विचार गैय 
यह (दचारणाय 





आर्य करन यान्य चततलकाद 


“््क्जी 
५4 
् 
रो 
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जाता न न अंत+ा एड ज्ञायक्रमावक्ता 
हा जाता हू, क्याकूु ऊुब [कु ज्ञायक्रमावक 





>> त्रिकालं ध्वज 
छकूचत निकाला 
४०. अल 2०] 


रु मर |. दी नहीं ञ अचस्यामें ००> 
भआ चस्नसाव सबधा काइ स्व॒तन्त्र पहथ हा नहा हू एसा अवस्थान 


[# 


सात्र उसीका आश्रय करने 35 याग्य अत साना जा सता हैं 0 क्र 
सात्र उसाक्ा ऋआश्वव करन यावस्य कंच चाना जा सकता हू ! उच्त 


कंथधनका तात्प से चद्र हें कि पं नल जन से उसझा सानो 57 सामान्य: 
कथनका तात्पय यह ह्‌ कु अझृतस या ता यह सादा कि सासान्य- 


/स्‍[// 


4० विश्ञेपात्मक के पदाथे >> होकर सामान्यात्सक कक ५ज्> 
चरापात्सक्त क्ाइ पदाथ न द्ाहकूर सावान्यात्सक्त हा पद्चथय हूं. 


ः 0 पज्ञमार्नसें मात्र उसे हो आदकर्रय करने ०० हक अ. 
ड्सालय साक्षुमानतय् मात्र उसे हा आर्य करने याग्य दतलांया 
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गया है ओर यदि पदार्थों सामानन्‍्य-विशेपात्सक माना जाता है 
तो केवल उसके सामान्य अंशकों भूताथे कहकर उसके विशेष 
अंशको अभूताथ वतलाते हुए उसका निषेध मत करो | तव यही 
मानो कि जो जीब द्रव्यको सामान्य-विशेपात्मकछपसे भूताथ 
जानकर उम्यरूप उसको लक्ष्यमें लेता हे वह सम्यग्दष्टि है । 
यह एक मोलिक प्रश्न है जिस पर यहाँ सांगोपांग विचार करना 
है ! यह तो मानी हुई वात है कि आगममें एक जीब द्रव्य ही क्‍या 
प्रत्येक द्रव्यकों जो सामान्य-विशेषपात्मक या गुण-पर्यायवाला 
वबतलाया गया है चह अयथार्थ नहीं है। संसारी जीव ज्ञाना- 
चरणादि कममसे संयुक्त होकर विविध प्रकारकी नर-नारकादि 
पयोयोंकों धारण कर रहा है इसे किसीने अपरमार्थभूत कहा 
हो ऐसा हमारे देखनेमें नहीं आया | स्वयं आचाये अमृतचन्द्रने 
समयप्राभ्रृत गाथा १३ व १४ की टीकामें जीव द्रव्यकी इस सब 
अवस्थाओंकोी भताथरूपसे स्वीकार किया है। इसलिए के 
जीवद्रव्यको या अन्य द्रव्योंकी सामान्य-विशेपात्मकरूपसे जानता 
तो वह अयथा्थ जानता हे यह प्रश्न ही नहीं उठता | एक 
द्ृब्यके आश्रयसे व्यवहारनयका जितना भी बिपय है वह सबका 
सब सताथ है इसमें सन्देह नहीं | फिर भी यहां पर जो व्यवहार- 
नयके विपयकों अभतार्थ ओर निश्चयनयक्रे विषयको भतार्थ क 
गया है उसका कारण अन्य है| बात यह है कि संसारी जीच 
अनादि कालसे परके निंमित्तत अपने अपने स्वकालमें जब जो 
पर्याय उत्पन्न होती हैं उसे ही स्वात्मा मानता आ रहाहईे 
परिणामस्वरूप किसी विवज्षित पर्यायक्रे उत्पन्न होने पर रागवश 
ह उसकी प्राप्तिमें हर्पित होता हैं ओर उसके व्ययके सम्मस्तर 
होने पर वियोगकी कल्पनास दुखी हाता है । पर्यायोंका उत्पन्न 
हाना और नष्ट होना यह उनका अपना स्वभाव है इसे भल कर 
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वह उनके उत्पाद ओर व्ययको अपना ही उत्पाद और व्यय 
सानता आ रहा है। इन पययोयोंसें रममाण होनेवाला मैं त्रिकाली 
प्रवस्थभाव हूं इसका उसे भान ही नहीं रहा है। इस जीवके 
अनादि कालसे संसारमें परिभ्रमण करनेका मूल कारण यही है । 
यह तो स्पष्ट हैं कि इस जीवकी संसारस्वरूप जितनी भी 
पर्यायें प्राप्त होती हैं वे सवकी सच त्यागने योग्य हैं और यह भी 
स्पष्ट है कि सिद्धपयाय उपादेय होने पर भी उसे वतंमानमें प्राप्त 
नहीं है। अब विचार कीजिये कि जो पर्यायें त्यागने योग्य हैं 
उनका आश्रय लेनेसे तो सिद्ध पर्यायकी प्राप्ति हो नहीं सकती, 
क्योंकि उनका आश्रय लेनेसे संसारकी ही वृद्धि होती है' और 
जो प्योय ( सिद्धपयोय ) वर्तमानमें हैं, नहीं उसका आश्रय लिया 
नहीं जा सकता, क्योंकि जो व्तमानमें है ही नहीं उसका अव- 
लम्धन लेना कैसे सम्भव है। परन्तु इस जीवकों संसारका अन्त 
कर मुक्त अवस्था अवश्य प्राप्त करनी है, क्योंकि वह इसका 
चरम ध्येय है। तब प्रश्न होता हैं कि वह किसका आश्रय लेकर 
आगे बढ़े और मुक्ति कैसे प्राप्त करे ? इसके समाधानस्वरूप यह 
कहना तो वनता नहीं कि जो साधक जीव संसारका अन्त कर 
मुक्त हो गये हैं उनका आश्रय लेनेसे इस जीबको मुक्तिकी प्राप्ति हो 
जायगी, क्योंकि वे पर हे । अतएव एक तो परका आश्रय लेना 
वनता नहीं। ओर कदाचित्‌ व्यवहारसे निमित्त-मेमित्तिकभावको 
लक्ष्यमें रखकर ऐसा मान भी लिया जाय तो क्या यह सम्भव है 
कि निमित्त पर दृष्टि रखनेसे इस जीवको उस द्वारा मुक्ति प्राप्त हो 


0॥५ 


श्स 


१. यद्यपि ऐसे जीवके अस्तित्वादि गुणको शुद्ध पर्यायें होती है तो 
भो वे भेदरूप होनेसे उनके आश्रयसे भी राग उत्पन्न होता है, इसलिए 
उनका भी आश्रय नहीं लिया जा सकता | 
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जायगी ? अथांत नहीं होगी, क्योंकि जो पर है उसपर दृष्टि रखनेसे 
परनिश्षेप प्यायकी प्राप्ति हा जाय यह त्रिकालमें भी सम्भव नहीं 
है | यदि कहा जाय कि जो इस जीवके ज्ञानादि गुण हैं उन पर 
इृष्टि रखनेसे मुक्तिकी प्राप्ति हो जायगी सो ऐसा कहना भी ठीक 
| है, क्योंकि ऐसा करनेसे भी बविकल्पज्ञानकी प्रवृत्ति नहीं रुक 
सकती ओर जब तक विकल्पज्ञानकी प्रवृत्ति नहीं रुकेगी तब तक 
अभेद रत्नत्रयस्वकूप मोक्षकी प्राप्ति होना सम्भव नहीं है। 
तब यह पुनः प्रश्न होता है कि यह जोव किसका, आश्रय लेकर 
मोक्षके लिए उद्यम करे, क्‍योंकि यह्‌ जीव किसीका आश्रय लिए 
विना मुक्तिको प्राप्त कर ले यह तो सम्भव नहीं है । साथ ही यह 
भी वात है कि जिसका आश्रय लिया जाय वह न तो काल्पनिक 
होना चाहिये और न गुण-पर्यायके भेदरूप ही होना चाहिये। 
चह आल्रयभूत पदाथ उससे सबंधा भिन्न हो नहीं सकता 
क्योंकि जहाँ वो कथंचित भेद विवज्ञा भी प्रकृतमें प्रयोजनीय नहीं 
है वहाँ सबंधा भेदरूप पदार्थका आश्रय लेनेसे इप्ट कायकी सिद्धि 
कैसे हो सकती है, अथोत नहीं हो सकती | साथ ही एक वात ओर 
| वह यह कि मोक्षके लिये जिस पदाथका आश्रय लिया जाय व 
अपनेसे अभिन्न होकर भी स्वयं अविकारी ता होना ही चाहिये 
साथ ही नित्य भी होना चाहिए, क्योंकि जो विकारी हांगा उसका 
आश्रय लेनेसे निरन्तर विकारकी ही सष्टि हांगी ओर जो अनित्य 
होगा उसका सर्वदा आश्रय करना बन नहीं सकेगा | अब विचार 
कीजिए कि ऐसा कोन सा पदार्थ हा सकता हैं जो अपनेस 
अभिन्न होकर भी न तो विकारी हैं आर न अनित्य ही हैं। विचार 
करने पर विदित हांता है. कि ऐसा पदाथ परम पारिणामिकभाव 
ही हो सकता है | ज्ञायक भाव या त्रिकाली ध्रवभाव भी उसीको 
कहते है। नियमसारके टीकाकारन जिसकी कारण परमात्मा 


६४ & 
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संज्ञा रखी हे वह यही है| वह निगोद पयोयसे लेकर सिद्ध प्योय 
तक सब अवस्थाओंमें समानरूपसे सदा एकरूपसें पाया जाता 
है, इसलिये वह स्व्रयं निरुपाधि है ओर जो स्वयं निरुपाधि 
होता है बह बिकार रहित तो होता ही है यह भी स्पष्ट है ओर 
जो स्थर्य विकार रहित होता है वह नित्य भी होता है 
यह भी स्पष्ट है। ऐसा नित्य ओर निरुपाधि स्वभावभूत जो 
ज्ञायक भाव हे' वही मोक्षमार्गसें आश्रय करने योग्य है यह जान 
कर आचार्य कुन्दकुन्दने इसे तो भूतार्थ कहा है ओर इसके सिवा 
जितना भी - भेदव्यव॒ह्र है उसे अभूताथ कहा है। द्रब्यमें 
गुणभेद और पर्यायभेद है इसमें सन्देह नहीं ओर इस दृष्टिसे 
वह भूताथ है यह भी सच है। परन्तु त्रिकाली प्र वसस्‍्व॒भावी 
ज्ञायक भावमें वह अन्तर्लीन होकर भी अविवक्षित रहता है, इस 
लिये इस अपेक्षासे उसमें इसकी नास्ति ही जाननी चाहिये | कहीं 
कहीं इस भेदव्यवह्यारकों असत्याथं ओर मिथ्या भी कहा गया 
है सो ऐसा कहनेका भी यही कारण है| वात यह है कि जो 
साथक हे उसे यह भेद जानने योग्य होकर भी आश्रय करने 
योग्य त्रिकालमें नहीं है, इसलिये उस परसे दृष्टि हटाकर ज्ञायकके 
एकमात्र त्रिकाली भ्र वस्वभाव पर दृष्टि करनेके लिये यह कहा 
गंया हे कि जितना भी भेदव्यवहार ओर संयोगसम्बन्ध है 
वह सबका सव अभूताथ है, असत्याथ है ओर मिथ्या हैं। 
इस प्रकार जीव द्रव्यके सामान्य-विशेषात्मक होने पर भी सोक्ष- 
मार्गसें ज्ञायकमावके त्रिकाली ध्रूवभावकों तो क्‍यों मूताथ 
चतलाकर आश्रय करने योग्य कहा ओर भेदव्यवहारकों क्‍यों 





१. पारिणासिकस्त्ववादिनिधनों निरुपाधि: स्वाभाविक एवं । 
पञ्चास्तिकाय गाथा ५८ टीका 
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अभूताथे वतलाकर त्यागने योग्य बतलाया इसका विचार किया । 

यह तो भूताथ ओर अभूतार्थकी मीमांसा हुई। इस चइष्टिसे 
जब इन नयोंका विचार करते हैं तो मोज्षमार्गमें आश्रय करने 
योग्य जो भूताथथ है वह एक प्रकारका होनेसे उसे बिपय करनेवाला 
निश्चयनय तो एक ही प्रकारका वनता हे। यह परमभावश्राही 
निश्वयनय है। इसका लक्षण वतलाते हुए नयचक्रमें कहा 
भी है;-- 

गेह्नइ दव्यसहाव॑ असुद्ध-सुद्धोपयारपरिचत्तं | 
सो परमभावगाही शणायव्यों सिद्धिकामेण ॥१६६॥ 

जो अशुद्ध, शुद्ध ओर उपचारसे रहित मात्र द्रव्यस्थभावको 
ग्रहण करता है, सिद्धिके इच्छुक पुरुष द्वारा चह परम भावग्राही 
द्रव्याथिकनय जानने योग्य है ॥१€८॥ 

उक्त गाथामें आया हुआ 'सिद्धिकामेण” पद ध्यान देने योग्य 
है | इस द्वारा यह सूचित किया गया है कि जो पुरुष मुक्तिके 
इच्छुक ह उन्हें एक मात्र इस नयका विपय ही आश्रय करने 
योग्य हैं । किन्तु इस नयके विपयका आश्रय करना तभी सम्भव 
है जब इस जीवकी दृष्टि न तो जीवकी शुद्ध अवस्था पर रहती 
है, न अशुद्ध अवस्था पर रहती है. ओर न उपचरित कथनकों 
ही बह अपना आलम्बन बनाती हे, इसलिए उक्त गाथामें 
द्रव्याथिकनय ( निश्चयनय ) के विपयका निर्देश करते हुए उसे 
अशुद्ध, शुद्ध ओर उपचारसे रहित कहा हैं । 

निश्चय शब्द “निर! उपसग पूर्वक चि? धातुसे वना हे 
उसका अर्थ है जो नय सब्र प्रकारके चय अर्थान गुणोंके और 
पर्योग्रोंके समुदाय, संयोगसम्बन्ध, निमित्त-ममित्तिकसम्बन्ध 
ओर उपादान-उपादेयसम्बन्धका प्रकाशित करनवाले व्यवद्यस्से 


निश्चय-व्यवहा रमो मांसा २०९ 


निष्क्रान्त होकर मात्र अभेदरूप त्रिकाली ध्रृवभाव या परम 
पारिणामिकभावको स्वीकार करता है वह निश्चयनय है' | इसका 
किसी उदाहरण द्वारा कथन करना तो सम्भव नहीं है, क्योंकि 
विधिपरक जिस शब्द हारा इसका कथन करेंगे उससे किसी 
अवस्था या गुणविशिष्ट वस्तुका ही बोध होगा। परन्तु माक्ष- 
सागमें आश्रय करने योग्य जो निश्चयका विषय है वह ऐसा 
नहीं है, इसलिए इसका जो भी लक्षण किया जायगा वह 
व्यवहारका निषेध परक ही होगा । यही सब विचारकर पंचा- 
ध्यायीकारने इसका इस प्रकार लक्षण किया है;-- 
व्यवहारः प्रतिषेध्यस्तस्य प्र/तषधकश्चः परमाथः | 
व्यवहारप्रतिषधः स एवं निश्चयनयस्य वाच्यः स्यात्‌ ॥१-५६%।॥ 
व्यवहारः स यथा स्वात्‌ यद्‌ द्रव्यं ज्ञानवांश्च जीवो वा । 
नेत्वेद्रावन्मात्रो भवति स निश्चयनयों नयाधिपतिः ॥१-५६६॥ 
व्यवहार प्रतिषेष्य है अथोत्‌ निषेध करने योग्य है और 
निश्चय उसका निषेध करनेवाला है, इसलिये व्यवहारका प्रतिषेध- 
रूप जो भी पदार्थ है वही निश्चयनयका वाच्य है ।१-५८८।॥ जैसे 
द्रव्य सद्रूप है. या जीव ज्ञानवान्‌ है ऐसा विषय करनेवाला 
व्यवहारनय है ओर उसका निषेधपरक “न? इतना मात्र निश्चयनय 
है जो सब नयोंमें मुख्य है।॥ १-५६९०॥ 
समयप्राक्षत गाथा १४ सें शुद्धनयका लक्षण करते हुए जो 
यह कहा है कि जो आत्माकों वनन्‍्ध. ओर परके स्पशंसे रहित, 
अन्यत्व रहित, चलाचलरहित, विशेषरहित और अन्य संयोग 
रहित ऐसे पाँच भावरूप देखता है उसे शुद्धनय ( परमभावश्नाही 
१, यह व्युत्पत्ति निश्वय शब्दके ऊपरसे की गई है। ( पृज्य पं० 


बंशीधर जी न्यायालंकार इस व्यत्यत्तिको स्वीकार करते हैं । 
9९ 


२१० जैनतत्त्वमी मांसा 


निश्चयनय ) जानो सो इस द्वारा भी निम्चयनयका वही विपय 
जे. /#&._ ८ ट ८५ 

कहा गया है जिसकी ओर पंचाध्यायीकार “न! शब्द द्वारा 

इंगित कर रहे हैं। समयप्राश्ततकी वह गाथा इस प्रकार है 


जो पस्सदि अप्पाणं अबद्धपुद्ठमण र्णयं शियदं | 
अविस्समसंजुत्तं तं शुद्धशयं वियाणाहि ॥ १४ ॥ 
अथ पहले लिख ही आये हैं। इसकी टीका करते हुए 


आचार्य असतचन्द्र कहते हैं; 


या खल्ववद्धास्प्ृष्टस्थानन्यस्य नियतस्याविशेषस्यासंयुक्तस्य चात्मनो5- 
नुभूतिः स शुद्धनयः | सा त्वनुभूतिरात्मवेत्यात्मैक एव प्रग्मोतते । 

नियमसे जो अबद्धस्प्ट, अनन्य, नियत, अविशेष और 
असंयुक्त आत्माकी अजुभूति है वह शुद्धनय है। वह अनुभूति 
आत्मा ही है , इसलिए उसमें ( अनुभूतिमें ) एक मात्र आत्मा 
ही प्रकाशमान होता है। ु 

इस शुद्धनयका सुस्पष्ट निर्देश करते हुए वे एक कलशमें 


कहते 
आपत्मस्माव पर भावभिन्मापंण माद्रन्तविमुक्तमेकम । 
विलीनसंकल्पविकल्पजालं प्रकाशयन्‌ शुद्धनयो5भ्युदेति ॥१०॥| 


जो परभाव अर्थात परद्रव्य, परद्रव्यके भाव तथा परद्रव्यकों 
निर्मित्तकर हुए अपने विभाव इस प्रकार समस्त परभावोंसे भिन्न 
हैं, आपूर्ण हैं, आदि ओर अन्‍्तसे राँ एक है तथा जिसमें 
समस्त संकंल्प ओर विकल्पोंके समृहक्रा विलय हो गया है ऐसे 
आत्मस्वभावकों प्रकाशित करता हुआ शुद्धनय उदयकों थ्राप्र 
होता हैं ॥१०॥ 

यहाँ पर आचाय अमृृतचन्द्रने एक बार तो निश्चयनयका 
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विषय क्या है यह दिखल्लाते हुए उसका कथन किया है ओर 
दूसरी वार जो निश्चयतयका विपय हे उसरूप आत्मानुभूतिको 
ही निश्चयनय कहा हे सो उनके ऐसा कथन करनेका खास कारण 
यह हे कि जब तक यह जीव निश्चयनयके विपयको ठीक तरहसे 
हृदयंगम करके तद्गर,प आत्मानुभूतिको प्रगट करता हुआ उसीमें 
सुस्थित नहीं होता है तव तक वह विविध प्रकारके अध्यवसान- 
भावोंसे जायमान अपनी भावसंसाररूप पयोयका अन्त कर 
मुक्तिका पात्र नहीं हो सकता। मुक्ति और संसारका परस्पर 
विरोध हे। संसारके कारण विविध प्रकारके अध्यवसान भाव 
है ओर मुक्तिका कारण उनका त्याग हे । परन्तु विविध प्रकारके 
अध्यवसानभाबोंका त्याग हो कैसे यह प्रश्न है? यह तो हो 
हीं सकता क्रि यह जीव एक ओर विविध ग्रकारके अध्यवसान 
भावोंके कारणभूत व्यवह्सरनयकों उपादेय सानकर उसका आश्रय 
भी लिये रहे ओर दूसरी ओर संसारका त्याग करनेके लिये 
उद्यम भी करता रहे, क्योंकि जब॒तक यह जीव उपादेय मानकर 
व्यवह्रनयका आश्रय करता रहता है तब तक नियमसे 
अध्यवसानभावोंकी उत्पत्ति होती रहती है ओर जब तक इसके 
अध्यवसानभावोंकी उत्पत्ति होती रहती हे तब तक संसारका 
अन्त होना असस्भव है, इसलिये जो निः्वयनयका विषय हैं वही 
आश्रय करने योग्य है ऐसा जान कर उसकी अनुभूतिको ही 
निश्चयनय कहा है | व्यवहारनय प्रतिपेध्य क्‍यों हे और निःश्चयनय 
प्रतिबेधक क्‍यों हे इसका रहस्य भी इसीमें छिपा हुआ हे । 
आचार्य कुन्दकुन्दने समयग्राभ्त आदि परमागममें सत्र 
ले व्यवहारनंयके विषयको उपस्थितकर वादमें निश्चयनयके 
कथन द्वारा जो उसका निषेध किया है उसका कारण भी यही 
। जैसा कि उनके इस उल्लेखसे ही स्पष्ट है ;-- 


२१२ जैनतच्वमीर्मासी 


एवं बबडास्णओं पडिसिड्धो जी शिच्छुयणण्ण | 
च्छुयण॒यार्सिंदा पुण मुणिणो पाव॑ति णिव्वारं 0२७२ 


इस प्रकार पम्त उयवहास्नय प्रतिपिद्ध दे. एसी 
जानो । तथा आश्रय लिये है हें दे 
निवीणको प्राप्त होते है.॥ ४७० 
अहाँपर गाथा आया णिच्छश्रण यासिदी' पढे बयान 
इसे योग्य है) हा आउचाये महाराज स्पष्ट सूचित करते हे 
कि मोक्षमा्गमें एकर्मोतर निश् हारा ही मुक्तिका 
प्राप्ति होगी, [रतयका सर्हे, 3 लहीं | यद्यपि आंच 
महाराज रन के छारा उ्यबहा! विपिद्ध क्‍यों है इस 
कारणका आने इसके री आये है. पर मोक्षमागर्म 
मिश्वयनयका सहाण होना ही कार्य कारी दे. ऐसा कहनेसे भी 
छर्थ फर्लित हो जाता हैं. 
निख्वयनय प्रतिषेधक है. री हा प्रतिपेध्य है. यह. 
आचार्य न्द्के इस वचन मे भी सिद्ध दे. समयप्राश्धत 
गाथा ** चक्की टीकार्मे के ते 


लस्य जीवेरसी स्वाभाविक भावभव- 


प्रतिषधय ति। 


लम्ब्योट्लवमान' परम 
तथा निरश्चरर्नी डह्याशित होनिसे से केवल जीबके स्वाभाविक 
होता द इसलिए, रह. प्र्के 


छ्ैकियी ख्राश्षय करने योग्य नह 
होता र जो आशय ऋगने योग्य दती 
द्वे बह प्रतियेक तो ह्वे डडाहरणाथ मी प्राणी स्वच्छ शी 
शीतल जले अपनी दप्णा डउपशान्त कंगना चादता है. नि जब 
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किसी निभेरिशीमें गंदले जलको देखता हे तो वह जल्ञके गंदले- 
पतको प्रतिपेध्य समझ कर उसके प्रतिपेधकरूप स्वच्छ एवं 
शोतल जलको ही स्वीकार करता है। यही वात प्रकृतमें जाननी 
चाहिए। यहाँ पर मलिन जलस्थानीय व्यवह्दारनयका विषय है 
ओर स्वच्छ एवं शीतल जलस्थानीय निश्चयनयका विषय है । इस- 
लिए सोक्षका इच्छुक जो आसन्‍्न भव्य प्राणी पहले निः्वयनयके 
विषयको ठीक तरहसे जान कर उसीका आश्रय लेता है उसके 
द्वारा व्यवहारसयका विषय आश्रय करने योग्य न होनेसे अपने 
आप प्रतिषेध्य हो जाता है । 
तात्पय यह है कि जो निश्चयनयका विषय है वही इस जीबके 
हारा आश्रय करने योग्य है, इसलिये उसके द्वारा व्यवहारनयका 
विपय अपने आप प्रतिषिद्ध हो जाता है | निश्चयनय आश्रय करने 
थोग्य क्‍यों है इसका निर्देश करते हुए आचाये अम्ृतचन्द्र समय- 
प्राभ्ृत गाथा १९ की टीकामें पूर्वोक्त जलके दृष्टान्त द्वारा बहुत ही 
स्पष्ट खुलासा करते हुए स्वयं कहते हैं :--- 
यथा प्रचलपंकसंवलनतिरोहितसहजेकाच्छु मावस्थ परयसोषनु- 
भवितारः पुरुषः पह़ु-पयसोर्विवेकमकुबन्तों वहवोडनच्छुमेव तदनु- 
भवन्ति। केचित्त स्वरकरविकोर्णकतकनिपातमात्रोपजनितपं कपयसोर्विवेकत या 
ज्वपुर्याकाराविभावितसहजैकाच्छु वावत्वादच्छुमेव तदनुमबन्ति | तथा 
अन्नल्लकमंसवलना|तराह्तसह जैकज्ञायकत्यात्मनो इनुमवितार पुरुषा 
आत्मकमंणोरविवेकमकुबन्ती व्यवह्रिमाहितहवदबाः अद्योतमानभाव- 
चैश्वरूप्यं तमनुभवन्ति | भूताथंदर्शिनस्तु स्वमतिनिपातितशुद्ध नयानुचोध 
मात्रोपजनितात्मकरम विवेकतया स्वपुरुषाकाराबिभावितसहैजकज्ञायकस्वभा- 
चलात्‌ प्रदोतमानैकज्ञायकमार्व तमनुमबान्ति । तदत्र ये सूताथमाश्रयन्ति 
त एवं सम्यक्‌ पश्यन्तः सम्पग्दष्टियों भव्रन्ति न पुनरन्‍्ये, क्तकस्थानीयत्वा- 
च्लुद्धनयस्य । अतः प्रत्यगात्मद्शिमिव्यंवद्यरनयो नानुसतेब्यः । 
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जिस प्रकार प्रवल कीचड़के मिलनेसे जिसका सहज एक 
निर्मेलभाव आच्छादित है ऐसे जलका अनुभव करनेवाले वहुतसे 
पुरूष तो ऐसे है जो कीचड़ आर जलका विवेक न करते हुए उस 
मंले जलका ही अनुभव करते है). परन्तु कितने ही पुरुष अपने 


हाथसे डाले हुए कतकफलके गिरनेमात्रसे उत्पन्न हुए कीचड़ 
ओर जलके प्रथककरण बश अपने परुपार्थ द्वारा प्रग॒ट किया 


गया सहज एक स्वच्छु जलस्वभाव होनेसे उस निर्मल जलका 
ही अनुभव करते हैं। उसी प्रकार प्रवल कर्मोके मिलनेसे जिसका 
सहज एक ज्ञायकभाव तिरोहित है ऐसे आत्माका अनुभव करने- 
चबाले बहतसे पुरुष तो ऐसे हैं जो आत्मा और कर्मका विधेक न 
करते हुए व्यवहारसे विमोहिंत दृदयवाले होकर प्रगट हुए 
वश्चरूप भावकां लिए हुए उस आत्माका अनुभव करते है। 
किन्तु भतार्थदर्शी ( सहज एक ज्ञायकमाबकों देखनेवाले ) पुरुष 
अपनी वृद्धिस डाला गया जो शुद्धनय तदनुरूप बोध होनेमात्रसे 
आत्मा ओर कर्मका विवेक हो जानेके कारण अपने पुरुपार्थ द्वारा 
प्रकट हुए सहज एक ज्ञायकस्वभाव होनेसे प्रकाशमान एक 
ज्ञायकभावरूप उस आत्माकों अनुभव करते हैं। इसलिए यहाँ 
ऐसा समझना चाहिए कि जा भताथ (सहज एक ज्ञायकभाव) का 
आश्रय करत है व ही आत्माकों सम्यकरूपस देखते है, इसलिए 
सन्यम्दृष्टि हैं। परन्त इनसे भिन्‍न दसरे पुरुष सम्यग्दष्टि नहीं हैं 

क्योंकि शद्धनय कतकस्थानीय हैं। अतः कर्मेसे मिन्‍न आत्माका 
देग्नवाल जीवोकी व्यवहागनय अनुसरण करने योग्य नहीं है । 

आशय यह है कि जिस प्रकार कीचडइ युक्त जलमें जल भी 
ओर उसकी कीचइ युक्त अवस्था भी हैं। अब यदि कोइ 
पुरुष उसमेंसे.जलकी स्वच्छ अबस्था प्रगट करना चाहता है तो 
उसे कतक फल डाल कर ही उसे प्रगट करना होगा, अन्यथा 


2३ हु 4५ 
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वह स्वच्छ जलका उपभोग नहीं कर सकता। उसी प्रकार कर्म 
संयुक्त जीवमें जीव भी है ओर उसकी कमसंयुक्त अवस्था भो 
हे । अब यदि कोई पुरुष उसमेंसे जीवकी कमरहित अवस्था 
प्रगट करना चाहता है तो उसे भूतार्थंनयका आश्रय लेकर ही 
उसे प्रगट करना होगा, अन्यथा वह जीवकी कमरहित अवस्थाका 
उपभोग त्रिकालमें नहीं कर सकता। इससे स्पष्ट हे कि माज्षमागर्से 
एकमात्र निश्चयनय ही अनुसरण करने योग्य है व्यवहारनय 
नहीं। 

यहाँ ऐसा समभना चाहिए कि व्यवहार ओर निश्चय इस 
: प्रकार जो ये दो नय हैं उनमेंसे प्रकृतमें उयवहारनय तो कर्मे: 
संयुक्त अवस्था विशिष्ट जीवको स्वीकार करता है ओर निश्चयनय 
जीवके क्मसंयुक्त होने पर भी कमसंयुक्त अवस्थाकों न देखकर 
सात्र ध्रवस्वभावी परम पारिणामिक भावरूप एक जीवको स्वीकार 
करता हे, क्‍योंकि ऐसा नियस है कि प्रत्येक नय अंशग्राही ही 
होता है इसलिए वे एक एक अंशको ही ग्रहण करते है । निश्चय- 
नय तो केवल सामान्य अंशको ग्रहण करता हैं ओर व्यवह्यरनय 
केवल विशेष अंशको ग्रहण करता है। साथ ही एक नियम यह भी 
है कि प्रत्येक द्रृग्यका जो परम पारिणामिक भावरूप सामान्य अंश है 
वह सदा अविकारी होता है, एक होता है और द्रव्यकी सब 
अवस्थाओंमें उयाप्त होकर रहनेके कारण नित्य तथा व्यापक होता 
है। किन्तु जो विशेष अंश होता है वह यतः कसोदिकके साथ 
सम्पक करता है इसलिए विकारी होता हे, क्षण क्षणमें अन्य अन्य 
होनेसे अनेकरूप होता हें ओर एक क्षण घ्थायी हानेसे अनित्य तथा 
व्याप्य होता है। इस प्रकार ये दोनों नय एक द्र्यके इन दो अंशों- 
को स्वीकार करते हैं । अब प्रकृतमें विचार यह करना है कि कर्म- 
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संयुक्त यह जीव अपनी कमके संयोगसे रहित अवस्थाकों केसे 
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प्रगट करे । निरन्तर यदि वह कृ्मसंयुक्त अवस्थाका ही अनुभव 
करता रहता हैं ओर डसीका आश्रय लिए रहता है तो बह 
त्रिकालमें कर्मरहित) अवस्थाको प्रगट नहीं कर सकता, क्योंकि 
जो जिसका आश्रय ज्षिए रहता हे उससे वही अबस्था प्रगट होती 
है। यही कारण है कि आचार्योने कमंसंयुक्त अवम्थाके मेटनेके 
लिए निश्चयरूप एक भ्र दस्व॒भावी ज्ञायकभावका आश्रय लेनेका 
उपदेश दिया है | यह जीव इन दोनों नयोंके द्वारा जानता तो है 
अपने इन दोनों अंशोंकों ही । इसलिए जाननेके लिए निश्चयनय 
के समान व्यवहारनय भी प्रयोजनवान है पर मोीक्षार्थी आश्रय 
एकमात्र निश्चयनयका लेता है, क्योंकि उसका आश्रय लिए विना 
संसारी जीवका वन्धनसे मुक्त होना सम्भव नहीं है। जानने 
ओर जानकर आश्रय लेनेमें वड़ा अन्तर हो। व्यवहारनय 
जानने योग्य है ओर निश्चय नय जानकर आश्रय लेने योग्य है यह 
उक्त कथनका तात्पर्य है। इसलिए सोक्षमार्गसं व्यवहार्नयकों 
प्रतिपिद्ध क्यों कहा ओर निश्चयनयको ग्रतिपेधक क्यों माना इसका 
स्पष्टीकरण हा जाता है| 


४5 


यहाँपर कोई प्रश्न करता है कि मोक्षमार्गमें निश्चयनयके द्वारा 
यदि व्यवहारनय सवथा प्रतिपिद्ध हैं ता साथकके व्यवह्ास्थमकी 
प्रवत्ति केसे चने सकेगी ओर उसके व्यवहारथर्मक्री प्रवृति 
होती ही नहीं यह कहना उचित नहीं हे, क्‍योंकि गुणस्थानोंकी 
भ्रमिकानुसार उसके व्यवहारधर्म पाया ही जाता है। दोनों 
नयोंकी उपयोगिताका ध्यानमें रखकर एक गाथा उदब्लतकर 
ख्ाचार्य अम्ृतचन्द्र भी समयसारकी टीकामें कहते हेँ:--- 


जइ जिंगमय॑ पत्रम्नद ता मा बवदार-गिच्छाण मुयद | 
एगेणु विगा छिज्जइ तित्यं अंग्गेग उग्र तच्चे ॥ 
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यदि तुम जेनधर्मका प्रवर्तन करना चाहते हो ता व्यवहार 
आर निश्चय इन दोना नयाका सत छोड़ो, क्योंकि एक (व्यवहार- 
नय) के विना तो तीथंका नाश हो जायगा ओर दूसरे (निश्चयनय) 
के बिना तत्त्वका नाश हो जायगा | 


समाधान यह हे कि साधकके अपने अपने गुणस्थानानुसार 
व्यवहारधर्म होता है इसमें सन्देह नहीं पर एक तो वह बन्ध 
पयोयरूप होनेके कारण साधककी उसमें सदाकाल हेय बुद्धि बनी 
हती है। दूसरे वह रागका कतो न होनेसे श्रद्धामें उसे आश्रय 
करने योग्य नहीं सानता । साधक श्रद्धामें तो निश्चयनयकों ही 
श्रय करने योग्य सानता है परन्तु वह जिस भमिकामें स्थित होता 
हे उसके अनुसार वतेन करता हुआ उस कालमसें व्यवहारधर्मका 
जानना भी व्यवहारनयसे प्रयोजनवान्‌ गिनता है । इसी आशयको 
ध्यानमें रखकर आचाये अम्नतचन्द्रने यह वचन कहा हैः-- 


व्यवहरणुनयः स्याद्रद्यपि प्राक्पदव्यामिह निहितपदानां हंत हस्तावलम्बः । 
तदापे परममथ चिच्रमत्कारमात्रं परविरहितमन्तःपश्यतां नेप किंचित्‌ ॥।५॥ 


जिन्होंने साधक दशाकी इस पहली पदवीमें ( शुद्धस्वरूपकी 
आप्ति होनेकी पूर्वक्षी अवस्थासें ) अपना पेर रखा है उन्हें यद्यपि 
व्यवहारनय भले ही हस्तावलम्व होवे तथापि जो पुरुष परद्रव्य 
भावोंसे रहित चेतन्य चमत्कारमात्र परम अथको अन्‍्तरंगमें 
अवलोकन करते हैं (उसकी श्रद्धा करते हैं तथा उसरूप लीन 
होकर चारित्रभावको प्राप्त होते हैं ) उन्हें यह उ्यवहारनय कुछ 
भी प्रयोजवान' नहीं है ॥४॥ 

इसपर पुनः प्रश्न होता है कि यदि मोक्षमार्गमें निश्चयनयकी 


3 


ही मुख्यता है तो आचाये कुन्दकुन्दने समयसारकों दोनों 
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नयोंके पक्षसे रहित क्यों कहा ? अपने इस भावकों व्यक्त करते 
हुए वे समयप्राभ्रतमें कहते हैं: 
कम्मं बद्धमबद्ध जीवे एवं तु जाणु ण॒यपक्‍खं | 
पक्खातिक्कतों पुण भण्णदि जो सो समयसारों ॥१४२॥ 

जीवमें कर्म वद्ध है अथवा अवद्ध है इस प्रकार तो नयपत्त 
जानो । किन्तु जो पत्ञातिक्रान्त कहलाता है वह समयसार 
( निविकल्प शुद्ध आत्मतत्त्व ) है ॥१४२॥ 

इसी वातको स्पष्ट करते हुए बे दूसरे शब्दोंमें पुनः कहते हैं;- 

दोण्ह वि णयाण भणिय॑ जाणइ णवरं तु समयपडिब्रद्धों । 

णु दु णयपक्खं गिरहदि फरिचि वि शुयपक्खपरिदहीणो ॥१४३॥ 

नयपक्षसे रहित जीव समयसे प्रतिबद्ध होता हुआ (चित्स्वरूप 
आत्माका अनुभव करता हुआ ) दोनों ही नयोंके कथ्रनको मात्र 
जानता ही है, परन्तु नयपक्तको किंचित्‌ मात्र भी अ्रहण नहीं 
करता ॥१४३॥ 

आचाय अम्रृतचन्द्र भी इसका समर्थन करते हुए कहने हैं--- 

य एव मुकत्वा नवपक्षपातं स्वरूपगुता निवसन्ति नित्यम्‌ । 
बिकल्पजालच्युतशान्तचित्तास्त एवं साज्षादम्त पिवन्ति ॥4६॥| 

जो नयोंके पक्षपातकों छोड़कर सदा अपने स्वरूपमें गुप्त 
होकर नित्रास करते हैं बे विकल्पजालसे रहित शान्तचित्त 
होते हुए साज्ञात्‌ अम्रृतपान करते हैं ॥६८॥ 

इसी प्रकार इस कथनके बाद फिर भी बहुत श्रकारसे आचाय 
अमृतचन्द्रने दोनों नयोंके विपयोंको उपस्थ्ितकर उनके दो 
पत्ञपात बतलाये हैं ओर अन्तमें कहा है. कि जो तत्त्वबंदी पक्त- 
पातसे रहित होता हैं. उसे चित्स्वरूप यह जीव निरन्तर चित्स्वरूप 
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ही है । अतएव जो यह कहा जाता है कि मोक्षसागमें 
साधकके लिए एकमात्र निम्ववत्य आश्रय करने योग्य होनेसे 
उसीका पक्ष ग्रहण करना चाहिए यह कहना कहाँ तक उचित है 
यह विचारणोय हो जाता है। इस स्थिति पर पूरी तरहसे विचार 
करने पर शह्लाकार कहता है कि हमें तो आचार्य अम्ृतचन्द्रका 
यह वचन ही उपयोगी जान पड़ता है। वह वचन इस 
प्रकार है--- 
उमयनयविरोधध्व॑सिनि स्वात्यदाके जिनवचसि रमन्ते ये स्वयं वान्तमोहाः । 
सपदि समयसारं ते परं ज्योतिरुचैरनवमनयपत्षाक्षुस्णमीक्षन्त एवं कथा 


निश्चय ओर व्यवहार इन दो नयोंके विरोधका ध्वंस करने- 
वाले स्यात्पदसे लांछित जिनवचनसें मोहका स्वयं वमनकर जो 
रससाण होते हैं वे नयपक्षसे रहित, सनातन और अति उत्कृष्ट 
परम ज्योतिस्वरूप समयसारको शीघ्र देखते ही हैं ॥४॥ 
यह एक प्रश्न है जो प्रत्येक विचारकक्े चित्तमें घर किये 
हुए है और इस कारण वह यह मानने लगता है कि सोक्षमार्गमें 
जितना निगश्चयनयको महत्त्व दिया जाता है उतना ही व्यवहार- 
नयको भी महत्त्व देना चाहिए, क्‍योंकि ऐसा किये विना एकान्तका 
आग्रह हो जानेसे वह मोक्षमार्गों नहीं हो सकता ? - 
समाधान यह है कि जहाँ तक जीवका स्वरूप ओर उसकी 
वन्धयुक्त अवस्थाके साथ निमित्त-नेमित्तिकसाव आदिको जाननेका 
प्रश्न है वहाँ तक तो इन दोनों नयोंके विषयकों हृदयंगम कर लेना 
आवश्यक साना गया है इसमें सन्देह नहीं ! जहाँ वह यह जानता 
है कि द्रव्याथिक दृष्टि ( परमभावश्नाही निम्वयनय ) से ज्ञायक- 
स्वभाव मैं एक हूँ, नित्य हूँ ओर ध्रवभावरूप हूँ। ये जो नर-नारकादि- 
रूप विविध पर्यायें ओर मतिज्ञानादिरूप विविध भाव दृष्टिगोचर हो 
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रहे हैं वे मेरे त्रिकाली ध्रवस्वभावमें नहीं हैं वहाँ वह यह भी 
जानता है कि व्यवहारदष्टि ( पर्यायार्थिकनय ) से बर्तमानमें जो 
नर-नारकादि अवस्थाएँ ओर सतिज्ञानादि भाव दृष्टिगोचर हो रहे 
हैं बे सब जीवके ही हैं । यह जीव ही अपने अज्ञांनके कारण 
क्मसे संयुक्त होकर इन विविध अवस्थाओंका पात्र हो रहा है 
ओर अपने अज्ञानका त्यागकर यह ही मोक्षका पात्र होगा। 
इस प्रकार यह जीव दोनों नयोंक्रे विषयको जानता है इसमें सन्देह 
नहीं। यदि वह ऐसी श्रद्धा करे कि में सिद्धोंके समान वर्तमान 
पयायमें भी श॒द्ध हैँ या वह ऐसी श्रद्धा करे कि बतेमान पर्यायके 
समान में अपने त्रिकाली ध्रवस्वभावमें भी अशद्ध हूँ तो वह 
सबथा एकान्त पक्तका आग्रही होनेसे जिन वचनके वाह्य श्रद्धा 
करनेवाला माना जाबे | परन्तु ऐसा नहीं है, क्योंकि जहाँ तक 
जाननेका सवाल है वहाँ तक वह इन. दोनों नर्योंके विपयकों ठीक 
तरहसे समानरूपसे जानता है | इनमें किसी एकके पक्षकों अ्रहण 
नहीं करता। किन्तु ग्रकृतमें मात्र जानना ही तो प्रयोजनीय है नहीं। 
यहाँ तो उसे वतमानमें जो अशुद्ध अवस्था है उसमें हेय बुद्धि करके 
पर्यायरूपमें अपने सहजस्वरूप निज तत्त्वकों प्रगट करना है । 
यदि उसकी यह दृष्टि न हो तो न तो वह मोक्षमार्गों ही हो सकता 
हे ओर न वह साधक कहलानेका ही पात्र माना जा सकता है | 
इसलिए वह इन दोनों नयोंके विपयकों समानरूपसे जानकर भी 
डपादेय मात्र निश्चयनयके विपयको ही मानता है, क्योंकि उसका 
आश्रय लेनसे ही उसके धारे धार तटद्रूप अवस्था प्रगट हाता है । 
इसी भावकों ध्यानमें रखकर आचाये कुन्दकुन्द समयप्राश्नतमें 
ह सुद्ध ते वियाग॒तों सुद्ध चेवप्पयं लद॒इ जीवों | 
गुतों दु अशुद्ध अशुद्ध मंबप्पयं लद्॒इ ॥2८5॥ 
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जो आत्माको शुद्ध जानता है वह शुद्ध हां आत्माको प्राप्त 
करता है ओर जो उसे अशुद्ध जानता हे वह अशुद्ध ही 
आत्माको प्राप्त करता है ॥१८७॥ 

इसकी पुष्टि करते हुए आचाय अम्ृतचन्द्र भी कहते हैं :--.. 

इदमेवात्र तातय हेवो शुद्धनयो न हि। 
नास्ति बन्घस्तदत्वागात्‌ तत्त्यागाद्‌ बनन्‍्च एवं हि ॥१९२।॥। 

प्रकृतमें यही तात्पय है. कि शुद्धनय हेय नहीं है, क्‍योंकि: 
उसके अत्यागसे वन्ध नहीं होता और उसके त्यागसे वन्ध होता 
ही है ॥१२श॥ 

इसलिए आचाये कुन्दकुन्दने जहाँ यह कहा है कि कर्म 
जीवमें वद्ध है अथवा अवबद्ध है इसे एक एक नयका पतक्त 
जानो वहाँ उन्तका वैसा कथन करनेका अभिप्राय दोनों नयोंके- 
विषयका ज्ञान कराकर और उस सम्बन्धी उत्पन्न विकल्प ( राग ) 
को छुड़ाकर अपने ध्ुवस्त्रभावकी ओर ऊ्रुकानका रहा है, क्‍योंकि 
वे यह अच्छी तरहसे जानते रहे हैं कि जो यह मानता है कि मैं 
कर्मसे सबंथा अबडद्ध हूँ उसे कुछ करनेके लिए नहीं रह जाता 
है | साथ ही वे यह भी अच्छी तरहसे जानते रहे हैं कि जो 
यह सानता है कि में कर्मससे सर्वथा बद्ध हूं बह प्रयत्न करके भी 
कमसे त्रिकालमें मुक्त नहीं हो सकता, इसलिए उन्‍होंने एकान्तके 
आग्रहके साथ दोनों नयोंके विकल्पको छुड़ाकर निर्विकल्प होनेके 
लिए उक्त वचन कहा है इसमें सन्देह नहीं, क्योंकि वैसा हुए बिना 
अनादिकालसे चली आ रही रागकी कठेत्ववुद्धि नहीं छूट सकती | 

परन्तु इसप्रकार अनेकान्तमागंका अनुसतां होकर सी साधक 

हेयरूप वयवहारनयका आश्रय न लेकर उपादेयरूप निमश्चयनयका 
ही आश्रय लेता है, क्योंकि सोच्रूप प्रयोजनकी सिद्धिके लिए 


श्र्र्‌ जनतत्त्वमीमांसा 


जो सर्वथा हेय है बह आश्रय करने योग्य नहीं हो सकता और 
जो सवधा उपादेय हे उसका आश्रय लिए बिना इष्ट प्रयोजनकी 
सिद्धि नहीं हो सकती। अध्यात्मशाद्रोंमें 'में रागी हूँ, होपी 

इत्यादि रूप प्रतीतिसे मुक्त कराकर 'में एक हूँ, नित्य हूँ, श॒द्ध 
हैँ, ज्ञायकभाव हूँ? इत्यादिरूपसे ग्रतीति सर्वत्र इसी अभिश्नाय- 
से कराइ गई है। दोनों नयोंके विषयकों जानना अन्य बात है 
ओर जान कर व्यवहारनयके विपये हेयवद्धि करना और 
निश्चयनयके विपयमें उपादेय बुद्धि कर तथा उसका आश्रय लेकर 
तन्मय होना अन्य वात है | पक्षातिक्रान्त हानेका भी यही तात्पय 
है | यही कारण है कि आचाय कुन्दकुन्दने एक ओर तो साधक 
जीवको नयपक्षके रागकों त्याग देनेका उपदेश दिया है और 
दूसरी ओर निश्चय रत्नत्रयकी प्राप्तिके लिए निश्चयनयके विपयके 
आश्रय लेनेका उपदेश दिया है। इस प्रकार पन्चातिक्रान्त होनेके 
लिए व्यवहारनय तो क्यों हेय है ओर निश्चयनय क्यों डउपादेय 
है यह स्पष्ट हा जाता हैं । यहाँ इतना विशेष जानना चाहिए कि 
सबिकल्प और निर्विकल्पके भेंदसे नय दो प्रकारके हैं। समयसार 
गाथा १४९ और १७३ में सविकल्पनयके छोड़नेका उपदेश देकर 
निर्विकल्पनयके आश्रय लेनकी बात कही गई है| और उसी 
समयसारकी गाथा १९, १९ तथा १४ में आत्माक्री कैसी अनु- 
भृतिके होने पर निर्विकल्पनयका आश्रय होता है इसका निर्देश 
किया गया है । तात्पर्य यह है कि जब तक यह आत्मा व्यवहार- 
नय्से आत्मा इस प्रकारका है ओर निश्चयनयस इस प्रकारका 
है. ऐसे विकल्पों उलमा रहता # तब तक शुद्ध आत्माकी 


(४ 


अनुभति नहीं होती । किन्तु दानों नयोंके विषयकों जान कर जब 
यह आत्मा शद्धनयके विषयका आश्रत् कर निशव्िकल्प नयमप 
परिणत हांता हैं तव एकमात्र शुद्धानुभति हो शप रहती है, अन्य 
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सब विकल्प सतरां पलायमान हो जाते पञधमो के: समान 
नय भी दो प्रकारके है इसका निर्देश नयचक प्॒ष्ठ ६6 से एक गाथा 
उद्धृत कर किया गया है। गाथा इस प्रकार है-- । 
सवियप्प शिव्वियप्प॑ पमाणुरूव॑ जिणाहे शखिहिह्वं । 
तहविह ण॒वा वि मणि या सवियप्पा खणितव्यियवप्पा वि || 
जिनदेवने सविकल्प और निर्विकल्पके भेदसे प्रमाण दो 
प्रकारका कहा है। तथा उसी प्रकार सविकल्प और निर्विकल्पके 
भेदसे नय भी दो प्रकारके कहे हैं | हि 
इसप्रकार शद्धनुभूतिके कालमें आत्माके सविकल्प नयोंसे 
आअतिक्रान्त हो जाने पर भी निश्चयनयके विषयका किस प्रकार 
आश्रय वना रहता है यह स्पष्ट हो जाता है । 
यह परम भावश्राही निश्चयतय है | इसके सिवा निश्चयनयके 
जितने भी भेद शा्रोंमें वतलाये हैं वे सब व्यवहारनयमें ही 
अन्तर्भत हो जाते हैं | उदाहरणाथ समयप्राभ्ृत गाथा ८१ में कहा 
कि आत्सा आत्साकों ही करता है ओर आत्मा आत्माकों ही 
भोगता है सो यह कथन परसे भेदज्ञान करानेके लिए किया 
गया है, इसलिए वह पर्योयाथिकरूप निश्चयनय है। तात्पर्य 
है कि यहाँ पर पर्योय कथनकी मुख्यता होनेसे द्रव्यमें भेद- 
व्यवहारकी प्रसिद्धि हुई है, इसलिए इसे व्यवहारनयका विषय 
ही जानना चाहिए। समयम्राश्बत कलश ६२ सें जो यह कहा 
गया है कि आत्मा ज्ञान है, वह स्वयं ज्ञान है, वह ज्ञानसे अन्य 
किसे करता है सो इसमें भी प्योय कथनकी मुख्यता होनेसे इसे 
भी व्यवह्रसयका विषय जानना चाहिए | इसी प्रकार अनन्‍्यत्र 
जहां कहीं एक द्रव्यके आश्रयसे पयोयका कथन करके उसे 
लिग्वयनयका विपय कहा भी है सो निश्चयनय भूवार्थकों स्वीकार 
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करता है इस अभिप्रायकों ध्यानमें रख कर ही कहा है। परन्तु 
परम सावत्राही निश्चयनयके विषयभूत भूताथमें और इस भूतार्थ- 
में मोलिक सेद हे जिसका स्पष्टीकरण हम पहले कर ही आये 
हैं। तात्पय यह है कि शुद्ध निश्चयनयके लिवा निश्चयनयके अन्य 
जितने भेद-प्रभेद शाब्रोंमें दृष्टिगोचर होते हैं वे सब विशेषण 
युक्त वस्तुका विवेचन करनेवाले होनेसे व्यवहारनय ही जानने 
चाहिए। इसी वातको ध्यानमें रखकर आचार्य जयसेनने समय- 
प्राश्चत गाथा १०५ की टीकामें यह वचन कहा है ;-- 

अज्ञानी जीवो शुद्धनिश्चयनयेनाशुद्धोपादानरूपेण मिथ्यात्वरागादि- 
भावानामेव कर्तान च॒ द्रव्यकर्मणः। स चाशुद्धनिश्वयनयो यद्यपि 
द्रव्यकर्मकतृत्वरूपासद्ध तब्यवद्दारपेज्ञषया निश्चयसंजशां लभते तथापि 
शुद्धनिश्चयापेज्षया व्यवहार एवं । 


अज्ञानी जीव अशद्ध उ्पादानरूप अशद्ध निश्चयनयसे 
मिथ्यात्व ओर रागादि भावोंका ही कर्ता है, द्रध्यकर्मका कर्ता 
। वह अश॒द्ध निश्चयनय यद्यपि 'द्रत्यकर्मका कर्ता जीब 
हैं! इसे स्वीकार करनेवाले असदभत व्यवह्ारनयकी अपेक्ता 


९ 


निश्चय संज्ञाको प्राप्त करता है तथापि शुद्ध निश्वयनयकी अपेक्षा 
वह व्यवहार ही है | 

निश्चयनयके कथनमें तीन विशेषताएं होती हैं | एक तो बह 
अभेदग्राही होता है, दूसरे वह एक द्रव्यके आश्रयसे प्रवृत्त दाता 
है. और तीसरे वह विशेषण रहित हाता हैं। किन्तु व्यवह्यार- 
नयका कथन इससे उन्तटा दोता हैं। अब यदि इस हष्टिको 
ध्यानमें रखकर विचार करते हूँ ता शुद्ध निश्चयनय ही एकमात्र 
निश्चयनय ठदरता हैं, क्योंकि उसके विययमसें गुर-पर्यायरूपसे 
क्रिसी प्रकारका भेद परिलज्षित न हाकर बह मात्र द्रव्यके आश्रयस 
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प्रवृत्त होता है। किन्तु इसके सिवा निश्चयनयके अशुद्ध निश्चयनय 
ध्यादि जितने भी प्रकार शास्त्रोंमें बतलाये गये हैं वे सब इन 
विशेषताओंकी एक साथ लिए हुए दृष्टिगोंचर नहीं होते, क्योंकि 
वे एक द्रव्यके आश्रयसे प्रवृत्त होकर भी किसी न किसी प्रकारके 
भेदका या उपाधि सहित वस्तुका ही कथन करते हैं, इसलिए वे 
भेद्‌ कथन या उपाधि सहित द्रव्य कथनकी मुख्यतासे व्यवहारनय- 
की परिधिमें आ जाते हैं। आचार्य जयसेनने अशुद्धनिश्वयनय 
शुद्धनेश्ववनयकी अपेक्षा व्यवहार ही है ऐसा जो कहा है सो 
वह इसी अभिप्रायसे कहा है । जैसे परसंग्रहनयके सिवा अपर 
संग्रहनयके जितने भी अवान्तर भेद सम्भव है थे स्वयं एक 

अपेक्तासे अभेदका कथन करनेवाले होकर भी दूसरी अपेक्षासे 
भेदका ही कथन करते हैं, इसलिए वे व्यवहारनयके भेदोंमें 
अन्तर्भत हो जाते हैं उसी प्रकार शुद्धनेश्वयनयके सिवा निश्चय- 
नयके अन्य जितने प्रकार वतलाये गये हैं उन सबका व्यवहार- 
नयके अवान्तर भेदोंमें अन्तभोव हो जाता है यह उक्त कथनका 
तात्पय है। पनच्नाध्यायीमें निश्वयनय एक ही प्रकारका है यह 
सिद्ध करनेके लिए जो निश्चयनयके दो भेद माननेवालेकों 
मिथ्यादृष्टि कहा है सो वह इसी अभिग्रायसे कहा है कि द्वव्यके 
त्रिकाली ध्रवभावसें वस्तुतः किसी प्रकारका भेद्‌ करना सम्भव 
नहीं है और जो गुणमेद या पर्योयभेद्स वस्तुकों ग्रहण करता 
है उसे द्रव्यार्थिकनय नहीं माना जा सकता है। पंचाध्यायीका 
वह वचन इस प्रकार हैः-- ह 

शुद्धद्रव्यार्थिक इति स्थादेकः शुद्धनिश्चयों नाम । 

अपरोउशुद्धद्वव्यार्थिक इति तदशुद्धनिश्चयो नाम ॥१६-६०॥ 

इत्यादिकाश्च वहवो भेदा निश्चयनयस्य यस्य मते । 

स हि मिथ्यादृष्टिः स्थात्‌ सर्वज्ञावमानिंतों नियमात्‌ ॥१-६६१ 

१४ 
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शुद्धनिश्वय नामवाला एक शुद्ध द्रव्याथिकनय है ओर अशुद्ध 
निश्चय नामवाला एक अशुद्ध द्रव्याथिकनय है ॥१-६६०॥ इत्यादि 
रूपसे जिसके मतसें निश्चयनयके वहुतसे भेद कल्पित किये गये 
है. वह नियमसे सबज्ञकी आज्ञाका अपमान करनेवाला हे 


इसलिए बह मिथ्याह्रप्रि हो है ॥ १-६६९॥ 


उक्त कथनका तात्पय यह है कि समयप्राश्षत आदि शामरंमें 
परमभावस्राही निश्चयनयके सिवा अन्य अर्थोार्में भी निश्चयनय 
शब्दका प्रयोग हुआ है इसमें सन्देह नहीं, परन्तु बेसा कथन 
वहापर विंवक्षाविशेषसे ही किया गया है, इसलिए यदि परमार्थ 
इृश्टिसे देखा जाय तो निश्चयनय एक ही है ओर वही मोक्षमार्गमें 
आश्रय करने योग्य है, क्‍योंकि उसका आश्रय लेकर स्वभाव 
सनन्‍्मुख होनेपर ही निर्विकल्प श॒ुद्धानुभतिका उदय होता है। 
इस प्रकार निश्चयनय कया है ओर उसका जीवनमें साथकके 
लिए क्या उपयोग है इसका विचार किया । 


अब प्रकृतमें व्यवह्ारनयकी मीमांसा करनी है । यह तो हम 

पहले ही वतला आये हैं कि समयप्राश्नतमें व्यवह्सर्मयकों 
अभताथ कहा है। वहाँ अभताथका क्या अथ इट्र है यह भी 
हम वतला आये है। अब उरसीके आलम्वनसे यहाँ पर इस 
नयका और उसके भेदोंका सांगोपांग विचार करते हैं । प्रकृतमें 
व्यवहार! यह योगिक शब्द है। यह वि! और “अब'” उपसर्ग 
पूर्वक हद? धातुसे बना है। इसका अथे है शुंण ओर पर्याय 
शआादिका आलम्वन लेकर अखंड बस्तुमें क्रिसी प्रकारका भद 
करना | एक तो यह विकल्पात्मक श्रतज्ञानका एक मेद है । दूसरे 
यह भेदकी सुख्यतासे ही बस्तुका स्वीकार करता हैं, इसलिए 
जितना भी व्यवद्ारनय हैं बह उदाहरण सहित विशेषण-विद्वे्य- 
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रूप ही होता है। इसी तथ्यकों ध्यानमें रखकर पंचाध्यायीसें 
इसका लक्षण करते हुए कहा भी है :-- 
सोदाहरणो यावान्नयो विशेषशविशेष्यरूपः स्थात्‌ | 
पा व्यवहारापरनामा पर्यावार्थों नयो न द्रब्याथ: ॥१-५६६॥ 
जितना भी उदाहरण सहित विशेषण-विशेष्यरूप नय है वह 
सब पर्योयाथिकनय है । उसीका दूसरा नास व्यवहारनय हे। 
किन्त द्ृव्याथिकनय ऐसा नहीं है ॥१-४८६।॥ 


पंचाध्यायीमें इसी विपयका अन्यरूपसे इन शब्दोंमें व्यक्त 
फिया है 


पर्यायार्थिक नव इति यदि वा व्यवहार एवं नामेति । 
एकार्थों यस्मादिह सर्वोष्प्युपचारमात्रः स्वात्‌ ॥१-४२१५॥ 
व्यवहरण व्यवहारः स्थादिति शब्दार्थतो न परमार्थः । 
स यथा गुणगुणिनोरिद्द सदभेदे भेदकरणु स्थात्‌ ॥१-५२२॥ 
साधारण शु«् इति यदि वाउसाधारणः सतस्तस्थ | 
भवति विवक्यों हि यदा व्यवह्स्नवस्तदा श्रेयान्‌ ।१-५२३॥ 
परयोयाथिक यह संज्ञा अथवा व्यवह्रनय यह संज्ञा एक ही 
आअथकी वाचक है, क्योंकि इसमें समस्त व्यवहार उपचारमात्न 
है ॥ १-४९१ ॥ विधिपूवक भेद करनेका व्यवहार कहते हते हैं यह्‌ 
उसका निरुकत्यर्थ है। यह परसाथरूप नहीं है । जैसे कि गण 
ओर गुर्णीमें सत्तारूपसे सेद न होने पर भेद करना व्यवहारतय 
है ॥ १-४२२०॥ लिस ससय सतके साथ साधारण अथवा 


असाधारण गुणोंमेंसे कोइ एक गुण विवज्ञषित होता हैँ उस समय 
व्यवह्रनय ठीक माना गया है ॥९-१२३॥ 


नयचक्रसें इसका लक्षण इन शब्दोंमें दृष्टिगोचर होता हे :-- 
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जो चिव जीवसहावों शिच्छुयदों होइ सब्वजीबाण | 
सो चिय भेदुवयारा जाण फुड होइ ववहारो ॥२३६॥ 
निश्चयनयसे सब जीवोंका जो स्वभाव है वह जब भेदकेः 
द्वारा उपचरित किया जाता है तव उसे बिपय करनेवाला व्यवहार 
नय जानो ॥२३६॥ 
इसी तथ्यकों नयचक्रमें दूसरे शब्दोंमें यों व्यक्त किया है ;-- 
जो सियमभेदुवयारं धम्माणं कुणइ एगवत्थुस्स । 


का, 


सो ववहारों भणशियो विवरीयो णिच्छयो होदि ॥२६२॥ 
जो एक बस्तुमें धर्मेके कथंचित्‌ भेदका उपचार करता है 
उसे व्यवहारनय कहा है और निश्चयनय इससे उल्टा 
होता हे ॥२६श।॥। 
जिसे समयप्राभ्वतमें अखंड वस्तु स्वभावमें न होनेसे अभताथ 
कहा गया है उसे ही नयचक्रमें भेदोपचार शब्द हारा व्यवद्धत 
किया गया है | व्यवहारनयका विपय अभूताथ क्‍यों हे इसका 
निर्देश करते हुए पंचाध्यायीमें कहा है ;--- 
इदमत्र निदानं किल गुणवद्‌ द्रव्य यदुक्तमिदद सूत्रे | 
अस्ति गुणो5स्ति द्रव्यं तद्रोगात्तदिद्द लब्बमित्यर्थात्‌ ॥१-६१४॥' 
तदसन्न शुणोषस्ति यतो न द्रव्यं नोभयं न तद्ोगः | 
केवलमद्वतं सद्‌ भवत॒ गुणों वा तदेव सद्‌ द्रव्यम्‌ ॥१-६३५॥ 
तस्मान््यायागत इति व्यवद्यारः स्थान्नयो5प्यभृतार्थ: । 
केवलमनुमवितारस्तस्थ च मिथ्यादशो दतास्तेंडपि ॥१-६३६॥ 
व्यवहास्सयकों अभृताथ कहनेका कारण यह है कि सृत्रमें 
द्रब्यको जो गुणवाला कहा है सो इसका तात्यय यह हैं. कि गुण 
प्रथक हैं, द्रव्य प्रथक है ओर इनके संयागस द्रव्य प्राप्त होता 
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है ॥१-६३४॥ परन्तु यह असत है, क्‍योंकि न गुण है, न द्रव्य 
है, न दोनों हैं ओर न उनका संयोग ही हैं। किन्तु सत्‌ केवल 
अद्वेत रहा आवे जिसे चाहे गुण मान लो, चाहे द्रव्य मान लो, 
है वह अद्वेतरूप ही ॥१-६३५॥ इसलिए न्यायबलसे यह सिद्ध 
डुआ कि व्यवहार नय होकर भी अभूताथ है। जो केवल 


उसका अनुभव करनेवाले है वे समिथ्याट्रष्टि हैँ ओर पथश्रष्ट 
हैं ॥१-६३६॥ 


इस प्रकार जहाँ पर गुणों ओर पयौयोंके आश्रयसे या 

स्व॒द्रव्य, स्वक्षेत्र, स्थकाल और स्वभावके आश्रयसे भेदका उपचार 
कर जो वस्तुको विपय करता है वह व्यवहारनय है यह उक्त 
कथनका तात्पय है। सद्भूतव्यवहारनय यह इसीकी संज्ञा हे। 
इसके मुख्य भेद दो हैं :--अनुपचरित सद्भूत व्यवह्ारनय ओर 
डपचरित सद्भत व्यवह् रनय । जिस पदाथका जो गुण या शुद्ध 
पयोय हे उस गुण या प्योय द्वारा ही यह नय उस पदार्थंको 
विपय करता है, इसलिए तो इसे सद्भूत व्यवह्मरनय कहते हैं । 
जेसे यह कहना कि ज्ञान जीव है यह सद्भूत व्यवहारनयका 
उदाहरण है। इसमें इतनी विशेषता ओर हे कि यदि इसमें अन्यके 
सम्वन्धसे दूसरा विशेषण नहीं लगाया जाता हे तो यही उदाहरण 
अनुपचरित सद्भूत व्यवहासरनयका हो जाता है। ओर यदि इसे 
पर योगसे विशेषण सहित कर दिया जाता हे तो वह उपचरित 
सद्भूत व्यवहारनयका उदाहरण हो जाता हे। इसी तथ्यकों 
ध्यानमें रखकर पश्चाध्यायीमें अनुपचरित सद्भूतव्यवहारनयका 
विचार करते हुए वतलाया है :-- 

स्वादादिमोी यथान्तलॉना या शक्तिरस्ति यस्य सतः । 

तत्तत्सामान्यतया निरूप्यते चेद्‌ विशेषनिरपेक्षम्‌ ॥१-५१४॥॥ 
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इदमत्रोदाहरण' जश्ञानं. जीवोपजीबि जीवगुणः । 
ज्ञेयालम्बनकाले न तथा ज्ञेयोपजीवि स्थातू ॥१-४३६॥ 
घट्सदभावे हि यथा घटनिरपेज्च॑ चिदेव जीवगुण+ । 
अस्ति घटाभावेषपि च घटनिरपेक्ञं चिदेव जीवगुणः ॥१-२३७॥ 
जिस पदाथकी जो आत्मभृत शक्ति हे उसे जो नय अवान्तर 
भेद किये बिना सामान्यरूपसे उसी पदाथकी बतलाता है वह 
अनुपचरित सद्भूत व्यवहारनय है ॥१-४३४॥ इस विपयमें यह 
उदाहरण है कि जिस प्रकार जीवका ज्ञान गुण जीवोपजीबी होता 
स प्रकार वह छ्ेयको विपय करते समय क्षेयापजीबी नहीं 
होता ॥१-५३६॥ जैसे घटके सद्भाबमें जीवका ज्ञान गुण घटकी 
अपेक्षा किये विना चेंतन्यमात्र ही है बसे घटके अभाषमें भी 
जीवका ज्ञान गुण घटकी अपेक्षा किये विना चेतन्यमात्र ही 
है ॥१-५१ण। 
तात्ययथ यह है कि जाँवद्रतव्य एक अखंड पदाथ हैं। उसमे 
किसी एक स्वभावभत्त गुणके द्वारा सेदकर विपय करना अनुप- 
चरित सदमत व्यवहारनय है! । उपचरित सदभृत व्यवहारनयका 
निर्देश करते हुए वहाँ बतलाया 
उपचरितः सदभूतों व्यवद्यरः स्वान्नयो यथा नाम । 
अविय्डध देनुवशात्यरतोडप्युपचर्यते बतः स्वशुणः ॥१-४४०॥ 
अर्थविकल्पो ज्ञानं प्रमाणमिति लक्ष्यतेडधुनापि यथा | 
अथः स्वपरनिकाबा भवति विकल्पस्तु चित्तदाकारम ॥१-४४१॥ 
असदपि लक्षणमेतत्मन्मात्रत्वे सनिर्विकल्पत्वात्‌ । 
तदपि न विनालम्बानह्निन्रपय शक्‍वते वक्तुम ॥१-४४२॥ 
तस्मादूनन्वशरण्‌ सदपि ज्ञान स्वरूपसिद्ध लात | 
उपचरित देतुवशात तदिद शान॑ तदन्बशरणमिंव ॥१-४४३॥ 
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यतः हेतुवश स्वगुणका पररूपसे अविरोधपूर्बक उपचार करना 
उपचरितसद्भृतव्यवहारतय है ॥१-५४०॥ जैसे अथ विकल्पात्मक 
ज्ञान प्रमाण है यह प्रसाणका लक्षण है सो यह उपचरित सदमत 
व्यवहारतयका उदाहरण है। यहाँपर स्व-पर समुदायका नाम 
अथ है ओर ज्ञानका तदाकार होना इसका नाम विकल्प है 
॥१९-५४१॥ सत्सासान्य निविकल्प होनेके कारण उसकी अपेक्ता 
यद्यपि यह लक्षण असत है - तथापि आलमस्बनके विना विषय 
रहित ज्ञानका कथन करना शक्य नहीं है ॥१-५४७२श।॥ इसलिए 
ज्ञान स्वरूपसिद्ध होनेसे अन्यकी अपेक्षाके विना ही सद्रप है 
तथापि हेतुके वशसे वह ज्ञान अन्य शरणकी तरह उपचरित 
किया जाता है ॥९-४४७५॥ 


तात्पर्य यह हे कि एक अखंड पदार्थमें असाधारण गुण 
हारा भेद करके उसे परके आलस्बनसे विशेषण सहित करना 
यह उपचरित सभूतव्यवहासर्वयका उदाहरण है। यहाँपर पश्चा- 
ध्यायीमें मतिज्ञान आदि जीव हैं इसे 3पचरित सद्सृतव्यवहार 
.नयका उदाहरण नहीं वतलाया हे सो इसका कारण है। 
बात यह है कि जितने भी विभावसाव हैं उन सबको अध्यात्म- 
'शासत्रमें परभाव वतलाया गया है, क्योंकि सम्यम्दष्टि जीव 
ऐसे ही त्रिकाली ज्ञायकभावका आश्रय करता है जिसमें इनका 
लेशमात्र भी स्पर्श ( सद्भाव) सम्भव नहीं है। अब यदि 
इस इऐप्टिसे जो स्वात्मा ( स्वसमय ) है उसमें व्यवहारनयका 
आश्रय कर असाधारण गुणका आरोप किया जाता है अर्थात्‌ 
भेद विवज्षित किया जाता है तो वह स्वभावभूत असाधारण 
सामान्य गुणके रूपमें ही हो सकता हैं, अन्य रूपमें नहीं। 
इसलिए तो पंचाध्यायीसं अनुपचरित सदूभूतव्यवहारनयका 
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लक्षण करते हुए यह वतलाया है कि जो नय जिस पदार्थकी 
जो आत्मभूत शक्ति है उसे अवान्तर भेद किये विना सामान्य- 
रूपसे उसी पदाथकी वतलाता है वह अनुपचरित सदूभूतव्यव- 
हारनय है । तथा व्यवहारनयसे एक वार स्थात्मामें ज्ञानसामान्य 
को अयेज्षा भेद वित्रक्षित कर लेने पर उसे जाननेरूप घर्मकी 
अपेक्षा स्व-परविकल्पहूप स्वीकार करना पड़ता है । चंकि 
ज्ञानमें इस धरमका स्वके समान परयोगसे आरोप किया जाता हैं 
ध्यतः इसे स्वीकार करनेवाले नयकों उपचरित सदभत व्यवहार- 
नय कहा है | इस प्रकार पंचाध्यायीमें इन दोनों नयों के ये लक्षण 
किस इष्टिसे किये गये हैं. यह्‌ स्पष्ट हो जाता है। किन्तु अन्यत्र 
(अनगारवर्मामत और आलापपद्धति आदि में ) साधक 
आत्माके स्वात्मा ओर परात्मा ऐसे भेद विवज्षित न करके इन 
नयोंके लक्षण ओर उद्गाहरण दिये गये हैं. इसलिए बहाँ इनके 
लक्षण आदिका विचार दूसरे प्रकारसे किया गया है । तात्पय यह 
है कि जहाँ पर सम्यग्दष्टिकी श्रद्धाफे विषयकी विवक्षा हो वहाँ पर 
पग्चाध्यायीके कथनानुसार व्यवहारके भेद किये जाते है. ओर 
| लोकव्यवहास्मलक ज्ञानके विपयकी विवज्षा हो वहाँ 
दूसरे (आलापपद्धति ओर अनगारधमा/म्रत आदि ) शास्त्रोंके 
धनानुसार व्यवह्ास्नयके भेद किये जाते हैं। यहाँ इतना 
ओर विशेष समझना चाहिए कि पंचाध्यायीकारने यह मीमांसा 
स्वमतिसे ही की हां ऐसा नहा ह। किन्तु उन्हान गन यह सब्र 
समयप्राम्नतमें बतलाये गये स्वसमय ओर परसमयक्रें स्वरूपको 
ध्यानमें रखकर ही लिखा है। उनके ऐसा कहनेके पीछे जा हेतु . 
ओर प्रयोजन है उसका निर्देश उन्होंने स्वयं क्रिया ही हो । 
यह व्यवृहारनयका एक विचार दै। इसके सित्रा उसकी 
मीमांसा एक भिन्न प्रकारसे की गई हैं। आगे उसीका स्पष्टीकरर 
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करते हैं-->वात यह हे कि संसार अबस्थामें जीवके जो रागादि 
विभसाव साव होते हैं बे केवल जीवमें नहीं पाये जाते । किन्तु 
जब यह जीव कर्मोसे आविष्ट रहता है तभी उनकी उपलब्धि 
होती है। ये साव जीवमें ही होते हैं ओर जीव ही इनका उपादान 
है इसमें संदेह नहीं। पर होते हैं ये पुदूगल कमरूप निमित्तोंके 
सद्भावमें ही, इसलिये इनके नेमित्तिक होनेसे मूत्ते होने पर भी 
इन्हें जीवका कहना यह भी एक व्यवहार हे। इसी तथ्यकों 
ध्यानमें रखकर आचार्य अम्ृतचन्द्रने समयग्राश्षृत गाथा २७२ की 
टीकामसें व्यवह्मरनयका यह लक्षण किया है :-- 


पराश्रितो व्यवहारनयः । 
जो परके आश्रयसे होता है अथोत्‌ अन्य वस्तुके गुण धमको 
हब प कप पु है 
अन्यके स्वीकार करता है वह उयवहारनय है । 


0 ४: ; 


यहाँ पर आचार्य कुन्दकुन्दका परके आश्रयसे इस जीवके 
जो अध्यवसान भाव होता है उसे छुड़ानेका अभिम्नाय है। उसी 
प्रसंगनें आचाये अमृृतचन्द्रने व्यवहारनयका यह लक्षण 
किया है । 
यह व्यवहार असदूभूत है, क्‍योंकि जितने भी नेमित्तिक भाव 
होते हैं वे मूर्त होनेसे जीवके स्वभावमें उपलब्ध नहीं होते | फिर 
भी वे इस नय द्वारा जीवके स्वीकार किये जाते हैं, इसलिए इस 
इृष्टिको स्वीकार करनेवाला नय असदूभृत व्यवहारनय कहलाता 
है । इसी तथ्यकों ध्यानमें रखकर पंचाध्यायीमें इस नयका यह 
लक्षण दृष्टिगोचर होता है-- 


अपि चासद्थूतादिव्यवहारान्तो नयश्व॒ भवति यथा । 
अन्यद्र॒व्यस्य गुणाः संजायन्ते बलादन्यत्र ॥१-शर६॥ 
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अन्य द्रव्यक गुणाक्का वलपूवक ( उपचार सामथ्यंसे ) अन्य 
द्रव्यमें संयोजना करना यह असदूभूतव्यवहारनय है । 
इस नयका उदाह रण देते हुए पंचाध्यायीसें कहा है-- 
स यथा वर्णादिमतो मूर्तद्रव्यस्य कर्म किल मूर्तम्‌ | , 
तस्संयोगत्वादिद मूर्ता:ः क्रोधादयोडपि जीवभवाः ॥१-५३०॥ 


उदाहरणाथ बणं आदिवाले मृत्तद्रव्यका कर्म एक भेद है 
अतः वह नियमसे मृत है । उसके संयोगसे क्रोधादिक भी मत्ते 
है | फिर भी उन्हें जीवमें हुए कहना असदूभूत व्यवहार नय 
ह६ ॥१९-५३०॥ 
हां पर यह प्रश्न होता है कि ऐसा नियम है कि एक द्रव्यके 
गुणधर्म अन्य द्रव्यमें संक्रमित नहीं होते। ऐसी अबस्थामें 
प्रकृतमें जीबके रागादि भावोंकों मृर्ते क्‍यों कहा गया है, क्योंकि 
मत यह धम पुद्नलोंका है | वह पुद्वलोंकों छोड़कर जीवमें त्रिकाल- 
में संक्रमित नहीं हो सकता ओर जब वह जीवमें संक्रमित नहीं 
हो सकता तथ जिन क्राधादिभावोंका उपादान कारण जीव है 
उनमें बह त्रिकालमें नहीं पाया जा सकता। थ्दि उन भावोंके 
नमित्तिक होने मात्रस उनमें मृतेवमकी उपलब्धि होती हू 
तो अज्ञान दशामें भी क्रोधादिभावोंका कतो जीव न होकर पुद्ठल 
हो जायगा और इस प्रकार इन भावोंका कठत्व पुद्ललमें घटित 
होनेसे पुदगल ही उन भावोंक्रा डपादान ठहरेगा जा युक्त नहीं 
है । अतएव रागादि भावोंका भृत मानकर असदभृतव्यवहार 
नयका जो लक्षण किया जाता है वह नहीं करना चाहिए। यह 
एक प्रश्न है । सामाधान यह है कि प्रकृृतमें जीवकी रागादिसूप 
अवस्थासे त्रिकाली ज्ञायकस्वभाव जावकों मिन्‍न करना है, 
लिए सब वेभाविक भावोंकी व्याप्ति पुदूगल कम्क्रे साथ बटित 
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हो जानेके कारण उन्‍हें आध्यात्मशास्रमें पोदुगलिक कहा गया 
है। आर इस प्रकार वे पोद्गलिक है ऐसा निश्चित हो जाने पर 
उन्हें मृत माननेसें भी कोई आपत्ति नहीं आती, क्‍यों कि मूत्ते 
कहो या पोद्गलिक एक ही अर्थ है। ये साव पोद्गलिक हैं. 
इसका निर्देश स्वयं आचायये कुन्दकुन्दने समयप्राभ्बत गाथा ४० 
से लेकर ५५ तक किया है। वे गाथा ४५ में उपसंहार करते हुए 
कहते हैं-- 


णेव य जीचद्धाणा ण गुसझाणा य अत्थि जीवस्स । 
जेश दु एदे सब्वे पुग्गलद्व्यस्स परिशणामा |॥५५॥| 
. जीवके...जीवस्थान नहीं है और न गुणस्थान हैं, क्योंकि 
ये सब पुद्नलद्वृ्यके परिणाम हैं ॥५४५॥ 
इसको टीका करते हुए आचार्य अमृतचन्द्र कहते हैं-- 
-- तानि सर्वा्यपि न सन्ति जीवस्य, पुद्गलद्गव्यपरिणाममयत्वे 
सत्यनुमूतेमिन्नत्वात्‌ ॥५५॥ 
ये जो जीवस्थान ओर गुणस्थान आदि भाव हैं वे सब 
जीवके नहीं हैं, क्योंकि वे सव पुद्नल द्रव्यके परिणमनमय होनेसे 
आत्मानुभूतिसे भिन्‍न हैं. ॥४५॥ 
यहां पर परभावोंके समान रागादि विभावरूप भावोंसे 
त्रिकाली ज्ञायक भावका भेदक्षान कराना मुख्य प्रयोजन है । किन्तु 
इस अयोजनकी सिद्धि त्रिकाली ध्र्‌ वस्व॒भावरूप ज्ञायक भावसें 
उनका तादात्म्य साननेपर नहीं हो सकती, क्‍योंकि त्रिकाली 
भ्र वस्वभावमें उनका अस्तित्व ही उपलब्ध नहीं होता । यदि 
त्रिकाली धर वस्वभावमें भी उनका अस्तित्व माना जाय तो उसमेंसे 
ज्ञानके समान उनका कभी भी अभाव नहीं हो सकता। अतण्व 
ये जिसके सद्भावमें होते हैं उसीके परिणाम हैं ऐसा यहाँ कहाः 
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गया है यह उक्त कथनका तात्पर्य समझना चाहिए | इसी भावकों 
पुष्ठ करनेके अभिप्रायसे समयप्राम्बतमें आचार्य कुन्दकुन्द 
कहते हैं-- 

एएहिं य संबंधों जहेव खीरोदर्य॑ सुणेदब्बो । 

ण्‌ यहुंति तस्स ताणि दु उवश्योगगुणाधिगों जम्हा ॥*७)| 

' इन वरणसे लेकर शुणस्थान पयन्त भावोंके साथ जीवका 

सम्बन्ध दूध ओर पानीके संयोगसस्वन्धके समान जानना 
चाहिए | इसलिये वे भाव जीबके नहीं हैं, क्‍योंकि वह उपयोग 
गुणके द्वारा उनसे प्रथक है ॥५७॥ 


यहाँ पर आचाय महाराजने परस्पर मिश्रित ज्ञीर और नीर 
का इृष्टान्त देकर यह वतलाया है कि जिस प्रकार मिले हुए ज्षीर 
ओर नीरमें संयोगसग्वन्ध होता हे अग्नि ओर उष्ण गुणके 
समान तादात्म्य सरवन्ध नहीं होता उसी प्रकार बर्शसे लेकर इन 
गुणस्थान पर्यन्त सब भावोंका जीवके साथ संयोग सम्बन्ध 
'लानना चाहिए, तादात्य सम्बन्ध नहीं | 
जिस प्रकार जीवके साथ वर्णादिका संयोगसम्बन्ध है उस 
अकार जीवमें उत्पन्न हुए इन रागादि भावोंका जीवके साथ संयोग 
सम्बन्ध केसे हो सकता है इस प्रश्नों उठाकर आचार्य जयसेन 
ने इसका समाधान किया है । थे कहते हैं--- 


ननु वणादयों वहिरंगास्तत्र व्यवद्यरेण ज्ञीरनीरवत्‌ संश्लेपसम्बन्धों 
भवतु न चाभ्वन्तराणां रागादीनां। तनाशुद्धनिश्वयन मवितव्यम्‌ ? 
नैवम, द्रव्यकमंत्रन्धापेज्ञवा योउइसा असदमूतव्यवद्यरस्तदपेज्नया । तार- 
तम्बज्ापनार्थ रागादीनामशुद्धनिश्चया मण्वते । बस्तुतस्तु शुद्ध निश्वया- 
पेक्षया पुनरशुद्ध निश्वयो5पि व्यवद्वार एवेति भावार्थः । 
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शंका--वर्णादिक जीवसे अलग हैं, इसलिए उनके साथ 
जीवका व्यवह्ारनयसे क्षीर ओर पानीके समान संश्लेष सम्बन्ध 
रहा आओ, आश्यन्तर रागादिकका जीवके साथ संयोगसम्वन्ध 

नहीं वन सकता । इन दोनोंमें तो अशुद्ध निश्चयरूप सम्बन्ध 

होना चाहिए ? 

समाधान--ऐसा नहीं है, क्योंकि द्रब्यकर्मबन्धकी अपेक्षा जो 
यह असदूभूत व्यवहार है उसकी अपेक्षा इनमें संश्लेष सम्बन्ध 
माना गया है। यद्यपि रागादि भावोंका जोवमें तारतम्य दिखलाने 
के लिए इन्हें अशुद्ध निश्चयरूप कहा जाता है। परन्तु वास्तवमें 
शुद्ध निश्वयकी अपेज्ञा अशुद्ध निश्चय भी व्यवहार ही है यह 
उक्त कथनका भावार्थ है । 

बृहद्द्॒व्यसंग्रह गाथा १६ की टीकासें भी इस विपयको स्पष्ट 
करते हुए लिखा है;-- 

तबैवाशुद्धनिश्ववनयेन योउसों रागादिवपो भावबन्धः कथ्यते 
सो5पि शुद्दनिश्चनयेन पुद्गलवन्धः एवं | 

उसी प्रकार अशद्ध निश्चयनयसे जो यह रागाद्रिप भाववन्ध 
कहा जाता है वह भी शुद्ध निश्वयनयकी अपेक्षा पुद्लवन्ध ही है। 

इनका जीवके साथ संयोगसस्वन्ध क्‍यों कहा गया है । इस 
विषयको स्पष्ट करनेके लिए मूलाचार गाथा ४८ की टीकामों 
आचाये वसुनन्दि संयोगसस्वन्धका लक्षण करते हुए कहते हैं;-- 

अनात्मनीनस्वात्ममावः संयोग: । संयोग एवं लक्षण येपां ते संयोग- 
लक्षणा विनश्वरा इत्यथः । 

अनात्सीय पदाथसें आत्मभाव होना संयोग है | संयोग ही 


जिनका लक्षण है वे संयोग लक्षणवाले अर्थात्‌ विनश्वर माने 
गये हैं । 


“२३८ जैनतत्त्वम)मांसा 


प्रकृतमें आचार्य झुन्दकुन्दने रागादि भावोंकों जो संयोग 
लक्षणवाला कहा है वह इसी अपेक्षासे कहा है, क्योंकि ये बन्ध- 
पर्यायरूप होनेसे अनात्मीय हैं अतएव सूृत हैं । तात्पय यह है कि 
रागादि भावोंकों आत्मासे संयुक्त वतलानेमें उपादानकी मुख्यता 
न होकर वन्धपर्योयकी मुख्यता है, क्‍योंकि ये पोह्ललिक कर्मोक्े 
सद्भावमें ही होते है. अ यथा नहीं होते और जब कि ये पोद्नलिक 
कर्माके सद्भावमें ही होते हैं तो इन्हें मूर्तरूपसे स्वीकार करना 
न्यायसंगत ही है। प्रकृतमें दृष्टियाँ दो हैं--एक उपादानद्रष्टि और 
दसरी संयोगहष्टि । रागादिककों अनात्मीय कहनेमें संयोगद्रष्टिकी 
ही मुख्यता हे, अन्यथा इनका त्याग करना नहीं बन सकता । 
प्रकृतमें उन्हें मृत या पॉद्िलिक माननेका यही कारण है । 

इस प्रकार जीवमें होकर भी क्रोघादिभाव मृत केसे है यह 
सिद्ध हुआ ओर यह सिद्ध हो जानेपर मूर्त क्रोधादिककों जीवका 
कहना असदूभूत व्यवहारनय हां हैं ऐसा यहाँ निश्चय करना 
चाहिए। 

सदभतव्यवहारनयके समान यह असद्भतव्यवद्ारनय भी 
दो प्रकारका है-अमुपचरित असद्भृतव्यवहारनय और उपचरित 
असदभतव्यवहारनय । अनुपचरित असदभत व्यवहारनयका 
लक्षण करते हुए पद्चाध्यायीमें कहा हैं 

अ्रपि वासदूभूतो योउनुपचरिताख्यो नयः स मबति यथा | 
क्रोधाद्या जीवस्य हि. विवन्निताश्चेदबुद्धि मवा: ॥१-४४६॥ 

जो बुद्धिमें न आनेवाले ( अव्यक्त ) क्राधादिक भाव होते हैं 
उन्हें जीवफे स्वीकार करनेवाला नव अनुपचरित असदभून 
व्यवहारनय है ॥2-४४०६॥ ह 

मृत क्रावादिकका जावक कहना बह असदूभृत व्यवद्दस्तय 
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है यह तो हम पहले ही बतला आये हैँ। उसमें भी जो नय 
अन्य विशेषशुसे रहित होकर ही उन्हें जीवका स्वीकार करता 
है उसमें विशेषण द्वारा अन्य उपचारको स्थ।न नहीं मिलता है। 
यतः अवुद्धिपू्वक क्रोधादिक सूक्ष्म होनेसे उस समयका ज्ञानोपयोग 
उन्हें सहों जान सकता, इसलिए इसे अनुपचरित असदूमत- 
व्यवहारतय कहा गया है यह उक्त कथनका तात्पये है । 


उक्त कथनको ध्यानसें रखकर उपचरित असदूभूतव्यवहार 
6५ ७७ के हे 
नयका लक्षण पश्चाध्यायीमें इस प्रकार उपलब्ध होता है-- 


उपचरितो5सद्यूतो व्यवहाराख्यो नयः स भवति यथा । 

क्रोधाद्याः औद्यिकाश्चित्तशचेद्‌ बुद्धिजा विवक्ष्याः स्युः ॥ १-४४६॥ 
बीज॑ विभावभावाः स्वपरोभयहेतवस्तथा नियमात्‌ । 

सत्यपि शक्तिविशेषे न परनिमित्तादििना भवन्ति यतः ॥१-५४४०॥ 


जब जीवके क्रोधादिक ओदयिकसाव चघुद्धिमें आये हुए 
विवत्षित होते है तब उसरूपमें उन्हें स्वीकार करनेवाला उपचरित 
धख्रसद्भूतव्यवहारनय होता है ॥१-५४६॥ इस नयकी प्रवृत्तिसें 
यह कारण है कि जितने भी विभावसाव होते है वे नियमसे स्व 
आओर परहेतुक होते है, क्योंकि द्रव्यमें विभावरूपसे परिणमन्त 
करनेकी शक्तिविशेषके होनेपर भी वे परनिमित्तके विना नहीं 
होते ॥१-४५५०॥ 

मूलसें वुद्धिजन्य क्रोधादिकको उपचरित असदूभूतव्यवहार- 
नयका उदाहरण चतलाया है सो यहाँ ऐसा समझना चाहिए कि 
सस्यग्दृष्टिके उपयोगसें ज्ञान ओर बुद्धिपूवक क्रोधादिक ये दोनों 
अलग अलग परिलत्षित होते हैं तो सी उन क्रोधादिककों 
ज्ञानका कहना यह्‌ उपचार है । इसी उपचारको ध्यानमें रखकर 
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उक्त उदाहरणको उपचरित असदूभूत व्यवहारनयका विषय साना 
गया है । 

पर अन्य द्रव्यके गुणघर्मकी अन्य द्वव्यमें संयोजना 
करना इसे असत्‌भतव्यवहारनय बतलाया है। इस परसे यह 
शंका होती है कि इसप्रकार तो 'जीव वर्णादिवाला है” इसे स्वीकार . 
करनेवाली दृष्टिको भी असदूभूत व्यवह्ासरतय मानना पड़ेगा, 
क्योंकि इस उदाहरणमें भी अन्य द्रव्यके गुणधर्मका अन्य 
द्रब्यमें आरोप किया गया है। परन्तु विचार कर देखने पर 
यह शंका ठीक प्रतीत नहीं होती, क्योंकि वास्तवमें नयका 
लक्षण तो जिस वस्तुके जो गुण-घर्म हैं उन्हें उसीका बतलाना 
ही हो सकता है। यदि कोई भी नय एक वस्तुके गुणधर्मको 
अन्य वस्तुका बतलाने लगे तो वह नय ही नहीं होगा। अतः 
जीव बणादिवाला है ऐसे विचारको समीचीन नय नहीं माना 
जा सकता, क्योंकि वणादिवाला ता पुद्बल ही होता है, जीव 
नहीं | जीवमें तो उत्तका अत्यन्ताभाव ही है। फिर भी प्रकृतमें 
अन्य द्रव्यके गुणधर्मकों अन्य द्वव्यमें आरोप करनेको जो 
असदभत व्यवहारनय कहा गया है सो इस कथनका अमभिग्राय 
ही दूसरा है। वात यह है कि रागादिभाव जीवमें उत्पन्न होकर 
भी नेमित्तिक होते हैं, इसलिए वन्धपर्यायकी हृष्टिसे अतदगुण 
मानकर जिस प्रकार उनका जीवमें आरोप करना वन जाता हैं! 
उस प्रकार पुद्ठलसे तादात्म्यको प्राप्त हुए वर्णादि गुणोंका जीबमें 
आरोप करना त्रिकालमें घटित नहीं होता। यदि व्यवह्यास्का 
आश्रय लेकर जीवकों वर्णादिवाला माना भी जाता है. तो उसे 
स्वीकार करनेवाला नय मिथ्या नय ही होगा। उसे सम्यक् नय 
साननता कथमपि सम्भव नहीं है, क्योंकि वह नय जो प्रथक 
सत्ताक दो द्रव्योंमें एकल्ववुद्धिका जनक हो सम्यक नय नहों हो 
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सकता। जो पदार्थ जिस रूपमें अवस्थित हे उसे उसी रूपसें 
स्वीकार करनेवाला ज्ञान ही प्रमाण माना गया है ओर नयज्ञान 
प्रसाणज्ञानका ही भेद है। यदि इन ज्ञानोंसें कोई अन्तर है तो 
इतना ही कि प्रसाणज्ञान अंशसेद किये विना पदा्थकों समग्र- 
भावसे स्वीकार करता है और नयज्ञान एक एक अंश द्वारा उसे 
स्वीकार करता है। अतः प्रकृतमें यही समझना चाहिए कि जो 
नयज्ञान विवक्षित पदार्थंक शुणधर्मकों उसीके वतलाता है वही 
नयज्ञान सम्यक्‌ कोटिमें आता है, अन्य वयज्ञान नहीं। पंचा- 
ध्यायीसें नयका लक्षण तद्गुणसंविज्ञानरूप करनेका यही 
कारण है। यदि कह्य जाय कि यदि ऐसी वात है तो अन्यत्र 
(अनगारधमोस्त ओर आलापपद्धति आदि ग्रन्थोंसें) अतदूगुण 
आरोपको असद्भ त व्यवहारनय वतला कर शरीर मेरा है? इसे 
स्वीकार करनेवाले विकल्पज्ञानकों अनुपचरित असजझ्ू त व्यवहार 
नय ओर “धन मेरा है? इसे स्वीकार करनेवाले विकल्पज्ञानको 
उपचरित असदू्भूत उ्यवहारनय क्यों साना गया है। समाधान 
यह है कि मिथ्याहष्टिके अज्ञानवश ओर सम्यम्दृष्टिके शगवश 
शरीर आदि पर द्रव्योंमें समकाररूप विकल्प होता है इससें 
सनन्‍्देह नहीं। पर क्या इस विकल्पके होनेमात्रसे वे अनात्मसृत 
शरीरादि पदार्थ उसके आत्मसत हो जाते हैं ? यदि कहा जाय कि 
रहते तो वे हैं. अनात्ममत ही, वे ( शरीरादि पदार्थ ) आत्मभृत 
त्रिकालमें नहीं हो सकते । फिर भी मिथ्याहष्टिकी वात छोड़िए 

सम्यग्दष्टिके भी रागवश े मेरे! इस प्रकारका विकल्प तो होता 
ही है। इसे मिथ्या कैसे माना जाय ? समाधान यह है कि 
सम्यग्दष्टिके लोकव्यवहारकी -दृष्टिसे रागवश ये मेरे! इस 
प्रकारका विकल्प होता है इसमें सन्देह नहीं। यहां सम्यग्दृष्टिके 


इस प्रकारका विकल्‍प ही नहीं हाता यह वतलानेका प्रयोजन 
५१६ 
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नहीं है। किन्तु यहां देखना यह है कि जहां सम्यम्दष्टिके 
ये मेरे इस विकल्पको ही स्व” नहीं वतलाया है वहां शरीरादि 
पर द्रव्योंकी उसका स्व” कैसे माना जा सकता है। अर्थात्‌ 
त्रिकालमें नहीं माना जा सकता | इसी अभिप्रायको ध्यानमें रख 
कर समयप्रास्ृतमें कहा भी है--- 


अहमेदं एदमहं अहमेदस्सेव होमि मम एड । 

अर ज॑ परदव्यं सबच्चित्ताचित्तमिस्स वा ॥२०॥ 

आसि मम पुच्चमेदं एदस्स अ्रहं पि आसि पुष्बं हि। 
होहिदि पुणों वि मज्मं एयरस श्रहं पि होस्सामि ॥२१॥ 
एयं तु असब्भूद आदवियप्पं करेदि संमूदो | 

भूदत्यं जाणंतो ण॒ करेदि दु त॑ असंमूढो ॥२२॥ 


जो पुरुष सचित्त, अचित्त ओर मिश्ररूप अन्य पर द्रव्योंकरे 
आश्रयसे ऐसा अद्भूत ( मिथ्या ) आत्मविकल्प करता है कि 
में इन शरीर ( धन ओर मकान आदि ) रूप हैँ, ये मुझ स्वरूप 
हैं, में इनका हूँ, ये मेरे है, ये मेरे पहिले थे, में इनका पहिले था 
थे मेरे भविष्यमें होंगे ओर में भी इनका भविष्यमें होऊंगा बह 
मृढ़ है. किन्तु जो पुरुष भूता्थकों जान कर ऐसा असदूभूत 


आत्मविकल्प नहीं करता बह ज्ञानों हे ॥|२०-२२॥ 


इसलिए जितने भी रागादि वेभाविक भाव आत्मामें उत्पन्न 
होते हैं उन्हें आत्माका मानना तो श्रद्धामलक ज्ञाननयकी अपेत्ता 
असदभत व्यवहारनयका विपय हा सकता है। किन्तु इस हृष्टिसे 
शरीर मेरा! ओर 'धन मेरा थे उदाहरण अदभत व्यवदह्ारनयके 
विपय नहीं हा सकते। पंचाध्यायीम इसी तथ्यका विवेक कर 
रागादिको असदूभूत व्यवद्यारनयका उदाहरण वतलाया गया 
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| शरीरादि ओर धनादि पर द्रव्य हैं इसलिये वे तो आत्मामें 
असदूभूत हैं ही । इनके योगसे "ये मेरे! इत्याकारक जो आत्म- 
[उकल्प होता हैं वह सी ज्ञायकस्वभावमें असदसत हैं। इसी 
उध्यका ध्यानसें रखकर आचार्य कुन्दकुन्दने ऐसा विकल्प करने- 
का भूढ-अज्ञानी कहा है और यह वात ठीक सी है, क्‍योंकि 
जा पर द्रव्य हे उनमें इस जीवकी यदि आत्मवुद्धि वनी रहती 
हैं तो वह ज्ञानी कैसे हो सकता है। इतना अवश्य हे कि 
हृष्टक शरीरादि पर द्रव्योंमें आत्मबुद्धि तो नहीं होती पर 
#हा तक प्रसाद दशा है वहाँ तक राग अवृश्य होता है। उसका 
_ नहां। यद्यपि यह राग भी आत्माका स्वभाव नहीं है 
इसलिए उसे परभाव वतलाया गया है पर होता वह आत्मामें 
हॉ हैं। अत्येक सस्यग्द्टि इस तथ्यकों जानता है। जानता ही 
हो है, ऐसी उसकी श्रद्धा भी होती है कि य राग आत्मामें 
उत्पन्न होकर भी कस ( और नोकस ) के सम्पकमें ही उत्पन्न 
दतिा हैँ, उनके अभावसें उत्पन्न नहीं होता, अतः यह सेरा 
स्वभाव न होनेसे पर है अतएव हेय है आर ये जो सम्यक्त्वादि 
वभावभूत आत्माके गुण हैं बे आत्माके स्वभाव सन्मुख होनेपर 

 उंतन्न हांते हैं, परनिमित्तोंका आश्रय रे नेसे त्रिकालमें उत्पन्न 
नहीं होते, अत्तः मुझे परनिसत्ताका आलम्वन छोड़कर सात्र 
पत्र जिकाली ज्ञायकस्वभावका है। आलम्वन लेना श्रेयस्कर 
.. | +भ्यग्टृष्टिकी ऐसी श्रद्धा होनेके कारण वह आत्मामें रागादि 
_विक भावषोंकों स्वीकार तो करता हैं किन्तु परभावरूपसे ही 
> आर केरता है। इस प्रकार रागादि परभाव हैं फिर भी थे 
आत्मासे स्वीकार किय॑ गये, इसलिए जा अन्य वस्तुके गुणघस्का 
अध्यस आरोपित करता है पह असद्भूत व्यवहारतय हँ इस 
लज्ञणक अलुसार तो 'रागादि जीवके इसे असदूभूत व्यवहार- 


/0// 
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नयका उ्द्यहरण भानना ठीक है पर शरीरादि मेरे! ओर 'बनादि 


ऐसे विशेषण उक्त विकल्पको असद्भूत व्यवहारन्यका 
उद्यहरण सानना ठीक नहीं & | फिर भी अन्यत्र (अनगारधर्मामत 
और आलापपद्धति आदिमें ) शसेर मेरा, धन सेरा? इसे 
प्वाकार करनेबाला जो असदभत व्यवहारनय उेतलाया गया है. 
ही 2७ न ० ने हा 
सा सम्यग्टटिके पह लोकिक व्यवहारको स्वीकार करनेवाले 
जानकी भुख्यतासे नतलाया गया है, अंद्ागुणकी मुख्यतासे नहीं। 
वात यह है कि लांकमें यह्‌ शरीर मेरा, यह धन या अन्य पदार्थ 
? ऐसा अज्ञानमूलक वहुजनसम्मत व्यवहार होता है और 


क्योंकि जिन धरारादिके आश्रयसे ७ ७-> यह व्यवहार अर दोता 
* उनका आत्मासें अत्यन्ताभाव है ग सस्यग्टट्टिके में 
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बह अपनेसें ही होता है। दो द्रव्योंके आश्रयसे इस प्रकारका 
व्यवहार त्रिकालमें नहीं हो सकता, इसलिये वह अपनी श्रद्धामें 
इन सब व्यवहारोंकों परमार्थरूपसे स्वीकार नहीं करता । परन्तु 
निमित्तादिकी दृष्टिसे ये व्यवहार होते हैं ऐसा वह जानता है 
इतना अवश्य है, अतः श्रद्धाकी अपेक्षा इन सव व्यवहारोंका 
किसी नयमें अन्‍तमोव न होकर भी ज्ञानकी अपेक्षा इनका 
असद्भत व्यवहारनयमें अन्तभौव हो जाता है। पंचाध्यायीमें 
यवहारोंकों स्वीकार करनेवाले नयकों नयाभास बतलानेका 
ओर अमन्यत्र इप्हें नयरूपसे स्वीकार करनेका यही कारण है। 
इस प्रकार मोक्षमार्गकी दृष्टिसे निश्वयलय और व्यवहार- 
नयका स्वरूप कया है इसका विचार किया | | हमें यह 
ज्ञान होता है कि जीवन संशोधनमें निश्चयनय क्यों तो उपादेय 
है ओर व्यवहारनय क्यों हेय है। आचाये कुन्दकुन्द मोक्षमार्गमें 
डप।देयरूपसे व्यवहरनयका आश्रय करनेवाले जीवको पर्यायमूढ़ 
कहते है. उसका कारण भी यही है। थे प्रवचनसारमें अपने इस 
भावको व्यक्त करते हुए कहते हैं 
अत्यो खलु दब्बमश्रो दव्याणि शुशुंप्पगाणि भणिदाणि | 
तेहिं पुण पजञ्ञाया पज्जयमूद्ा हि. परसमया ॥६३॥ 
प्रत्येक पदार्थ द्रव्यस्वरूप है, द्रव्य शुणात्मक कहे गये हैं 
ओर उन्त दोनोंसे पयोय होती हैं। जो पर्यायोमें मूढ़ हैं थे पर 
समय ह€ ॥€३॥ 
प्रवचचनसारकी उक्त गाथा द्वारा यह ज्ञान कराया गया है कि 
वस्तु स्वरूपका निर्णय करते समय जिसप्रकार असेदय्ाही द्वव्याथिक 
(निम्वय) नय उपयोगी है उसी प्रकार सेदग्राही (पर्यायार्थिक) तय भी 
उपयोगी है इसमें सन्देह नहीं। किन्तु यह संसारी जीव अनादि- 
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कालसे अपने निश्चयरूप आत्मस्वरूपकों भूलकर मात्र प्योयमूढ़ 
हो रहा है, अधोत पयोयकों ही अपना स्वरूप समम रहा है | 
एक तो अज्ञानबश वह अपने स्वरूपको जानता ही नहीं, जब 
जो मनुष्यादि पयोय मिलती है बसे आत्मा मानकर यह उसीकी 
रक्षामें प्रयत्तशील रहता है । यदि उसकी हानि होती है तो यह 
अपनी हानि मानता ह और उसकी प्राप्तिमें अपना लाभ मानता 
है। यदा कदाचित उसे आत्माके यथार्थ स्वरूपका ज्ञान कराया 
भी जाता है तो भी यह अपनी पुरानी टेकको छोड़नेमें समर्थ नहीं 
होता । फलस्वरूप यह जीव अनादिकालसे पर्यायमूढ़ बना 
हुआ है ओर जब तक पर्यायमृढ़ वना रहेगा तव तक उसके 
संसारकी ही वृद्धि हाती रहेगी। इसलिए इस जीवकों उन 
पर्यायोंमें अभेदरूप अनादि-अननत एक भाव जो चेतना द्रब्य 
है उसे ग्रहण करके ओर उसे निशचयनयका बिपय कह कर जीव 
द्रव्यका ज्ञान कराया गया है और पयायाश्रित भेदनयकों गौण 
किया गया है। साथ ही अभेद दृष्टिमें वे भेद दिखलाई नहीं देते, 
इसलिये अमभेदद्ृप्टिकी हृढ़ श्रद्धा करानेके लिए कहा गया है कि 


जो परयोयनय है सा व्यवहार हैं, अभृताथ है ओर असत्यार्थ 

। बह मोक्षमार्गमें अनुसरण करने योग्य नहीं है, अर्थात मोक्ष 
मार्यमे लक्ष्य रूपसे स्वीकार करने योग्य नहीं है| इसी प्रकार 
निमित्तादिकी अपक्षा जा व्यवद्यस्की प्रश्नत्ति होती है वह भी 
डपचरित होनेसे मोक्षसार्गमें अनुसरण करने योग्य नहीं है । 
यद्यपि यह तो हम मानते हैं कि निम्मित्तादिकी अपेक्षा लाकमें 
जो व्यवहार होता है. वह उपचरित होन पर भी इप्टार्थका बाब 
करानेमें सहायक हे। जैसे धीका घड़ा'! कहन पर उसी घड़ेकी 
प्रतीति होती ह जिसमें थी भरा जाता हैं. था कुम्हारका चुला 
लाओ' ऐसा कहने पर उसी मनुप्यकी प्रतीति हाती हैं. जा घटकी 
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उत्पत्तिमें निमित्त होता है, परन्तु ,इस व्यवहारको मोक्षसागमें 
उपादेयरूपसे स्वीकार करने पर स्वावलम्बिनी वृत्तिका अन्त 
होकर मात्र परावलम्बिनी बृत्तिकों ही प्रश्नय मिलता है, अतएव 
असूतार्थ ( असत्याथ ) होनेसे यह व्यवहार भी अनुसरणीय 
नहीं माना गया है । 

यहाँ पर ऐसा समझना चाहिए कि जिसने अमेददृष्टिका 
आश्रय कर परयोयद्ृष्टि और उपचारद्ृष्टिकों हेय.-ससमम लिया 
है बह अपनी श्रद्धामें तो ऐसा ही मानता है. कि एक द्रव्य दूसरे 
द्रव्यका कतों आदि त्रिकालमें नहीं हो सकता। जो मेरी संसार 
पयोय हो रही है उसका कतो एकमात्र में हूँ ओर मोक्ष पर्योयकों 
मैं ही अपने पुरुषार्थले प्रगट करूँगा। इससें अन्य पदार्थ 
अकिंचित्कर हैं। फिर भी जब तक उसके बिकल्पज्ञानकी 
प्रवृत्ति होती रहती है .तव तक उसे उस भूमिकासें स्थित रहनेके 
लिए. अज्य सुदेव, सुगुरु ओर आप्तोपदिष्ट आगम आदि 
हस्तावलम्ब ( निमित्त ) होते रहते हैं। तभी तो उसके मुखसे 
ऐसी वाणी प्रगट होती है--- 

मुझ कारज के कारण सु आप । शिव करहु हरहु मम्र मोहताप । ' 

आचार्य कुन्दकुन्दने सी इसी भावको व्यक्त करते हुए समय- 

प्राभ्नतमें कहा है--- 
सुद्धो सुद्धादेसो णायब्वों पर्मभावदरिसीहिं | 
* ववहारदेसिया पुण जे दु अपरमें ट्विदा मावे ॥१२)॥ 

जो शुद्धनय तक पहुँच कर श्रद्धाके साथ पूर्ण ज्ञान और 
चारित्रवान्‌ हो गये हैं उन्हें तो शुद्ध ( आत्मा ) का उपदेश करने- 
वाला शुद्धनय जानने योग्य है और जो अपरस भावसें अर्थात्‌ 
श्रद्धा, ज्ञान ओर चारित्रके पूर्शणभावको न पहुँच कर साधक 
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अवस्थामें ही स्थित हैं वे व्यवहार द्वारा उपदेश करने योग्य 
हैं ॥ १२॥ 
आशय यह है कि जो अभेद रत्नत्रयरूप अवस्थाको प्राप्त हो 
गये हैं उन्हें पुद्ल संयोगके निमित्तसे होनेवाली अनेक रूपताकों 
कहनेवाला व्यवहारनय.किसी मतलबका नहीं है | किन्तु अशुद्ध 
नयका कथन यथापदबी विकल्पदशामें ज्ञान करानेके लिए 
प्रयोजनवान्‌ है इतना अवश्य है। तात्पर्य यह है कि अनुत्कृष्ट (मध्यम) 
भावका जो अनुभव करता है! उढस साधक जीवके परिप्र्ण शुद्धनय 
( केवलज्ञान ) की प्राप्ति न होने तक श्रद्धामें स्वभाव दृष्टिकी ही 
मुख्यता रहती हे । वह भूलकर भी व्यवहारदष्टिको उपादेय नहीं 
सानता | व्यवहार॒धर्मरूप प्रवृत्ति होना अन्य वात है और व्यवहार- 
धर्मकों आत्मकार्य था मोक्षमार्ग मानना अन्य बात है | सम्यग्हप्टि 
मोक्षमार्ग तो स्वभावदृप्टिकी प्राप्ति ओर उसमें स्थितिको ही 
सममभता है | यदि उसकी यह हृ्टि न रहे तो वह सम्यम्द्प्टि ही 
में दो सकता। यही कारण है कि मोक्षमागर्में व्यवहासद्ष्टि 
आश्रय करने योग्य नहीं है' यह कहा गया है । यह वात थोड़ी 
विचित्र तो लगती है कि स्वभावद्ृष्टिके सद्धावमें सम्यम्द्रप्टिकी 
प्रवृत्ति प्राथमिक अवस्थामें रागरूप होती रहती है, परन्तु इसमें 
विचित्रताकी कोई वात नहीं है, क्योंकि जिस प्रकार किसी 
विद्यार्थीके पढ़नेका लक्ष्य होनेपर भी बह सोता है, खाता 
चलता-फिरता है, ओर मनोविनादके अन्य कार्य भी करता है फिर 
भी वह अपने लक्ष्यसे च्यूुत नहीं होता उसी प्रकार सम्यग्द्रष्टि 
जीव भी मोक्षकी उपायभ्रत स्वभावद्ष्ठिकों ही अपना लक्ष्य 
बनाता है | कदाचित उसके रागके आश्रय सच्चे देव, गुम ओर 
शास्त्रकी उपासनाके भाव होते हैं, कदाचित्‌ धर्मायदेश देने और 
सननेके भाव होते हैं, कदाचित आजजीत्रिका्के साधन जुटानेके 
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साव होते हैं ओर कदाचित्‌ उसकी अन्य भोजनादि कार्येमें 
रुचि होती है तो भी वह अपने लक्ष्यसे च्युत नहीं होता । यदि 
बह अपने लक्ष्यसे च्यूत होकर अन्य कार्योको ही उपादेय मानस 
लगे तो जिस प्रकार लक्ष्यसे च्युत हुआ विद्यार्थी कमी भी 
विद्याजन करनेमें सफल नहीं होता उसी प्रकार मोक्षग्राप्ति्की 
उपायभूत स्वभावदष्टिसे च्युत हुआ सम्यग्दष्टि कभी भी मोक्षरूप 
आत्मकारयके साधनेसे सफल नहीं होता | तब तो जिस प्रकार 
विद्याजनरूप लक्ष्यसे भ्रष्ट हुआ विद्यार्थी विद्यार्थी नहीं रहता उसी 
प्रकार मोज्षप्राप्तिकी उपायभूत स्वभावहष्टिसे भ्रष्ट हुआ सम्यम्दृप्ठ 
सम्यर्दष्टि ही नहीं रहता | अतण्व ग्रकृतमें यही समझना चाहिए 
कि सम्यस्हष्टिफे उ्यवहारनय ज्ञान करनेके लिए यथापदर्थी 
श्रयोजनवान्‌ होनेपर भी वह सोक्षकायेकी सिद्धिसें संचसात्र भी 
आश्रयणीय नहीं है। आचायेने जहाँ भी व्यवहासधष्टिको 
चन्धसागं और स्वभावहष्टिकों मोक्षमागं कहा है बहाँ वह इसी 
असिप्रायसे कहा है। इसका यदि कोई यह अथे करे कि इस 
. प्रकार व्यवहारहष्टिके वन्धमार्ग सिद्ध होजानेपर न तो सम्यग्हप्टिके 
देवपूजा, गुरुपास्ति, दान और उपदेश आदि देनेका भाव ही 
होना चाहिए ओर न उसके व्यवहारधसंरूप प्रवृत्ति ही होनी 
चाहिये सो उसका ऐसा अर्थ करना ठीक नहीं है, क्‍योंकि ससस्‍्य- 
दृष्टिके स्वभावहृष्टि हो जानेपर भी रागरूप प्रवृत्ति होती ही 
नहीं यह तो कहा नहीं जा सकता | कारण कि जबत्तक उसके 
रागांश विद्यमान है तव॒तक उसके रागरूप प्रवृत्ति भी हाती रहती 
है और जवतक उसके रागरूप प्रवृत्ति होती रहती हे तवतक 
डसके फलस्वरूप देवपूजादि व्यवहा|रघसंका उपदेश देनेके भाव 
भी होते रहते हैं ओर उसरूप आचरण करनेके भी भाव होते 
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रहते हैं । फिर भी वह अपनी श्रद्धामें उसे मोक्षमार्ग नहीं मानता; 
[ श् बे बज ३० शक. 
इसलिए उसका कता नहीं होता | आगममें सम्यग्हष्टिकों अवन्धक 
कहा है सो वह स्वभावहृष्टिकी अपेक्षा ही कहा है, रागरूप 
व्यवहारधमंकी अपेक्षासे नहीं। सम्यम्दष्टि एक ही कालमें वनन्‍्धक 
भी है ओर अवन्धक भी हें इस विपयको स्वयं आगममें स्पष्ट 
किया गया है। आचाये अम्नतचन्द्र पुरुपाथसिद्धय पायमें 
चर 
ते ह 
येनांशेन सुद्दश्स्तिनांशेनास्थ बन्धन नास्ति। 
येनांशेन ठु रागस्तेनांशेनास्थ बनन्‍्धन भवति ॥२१२॥ 
येनाशिन ज्ञान तेनांशेनास्यथ बन्धनं नास्ति । 
यनांशेन तु रागस्तेनांशनास्थ बन्धनं भवत्ति ॥२१३॥ 
येनांशेन चरित्र तेनांशनास्थ बन्धनंं नास्ति। 
येनांशेन तु रागस्तेनांशेनास्थ बन्धर्न भवति ॥२१४॥ 


जिस अंशसे यह जीव सम्यम्दष्टि है उस अंशसे इसके वन्धन 
नहीं हैं । किन्तु जिस अंशरसे राग है उस अंशस इसके वन्धन 
॥२१०श॥ जिस अंशसे यह जीब ज्षान है| उस अंशसे इसके 
वन्धन नहीं है! । किन्तु जिस अंशसे राग है उस अंशसे इसके 
बन्धन है ॥२१३॥ जिस अंशसे यह जीव चारित्र हे उस अंशसे 
इसके वन्धन नहीं हैं । कि-तु जिस अंशसे राग है उस अंशस 
इसके वन्धन हैं ॥२९१ट॥ 
इस प्रकार निश्वयनय ओर व्यवहारनयक्रें विवेचन द्वारा यह 
निणुय हो जाने पर कि माज्षमाग्गमें क्‍यों तो मात्र निश्चयनत 
उपादेय है ओर क्यों यथापदर्वी जाननेक्रे लिए प्रयोजनबवान हान 
पर भी व्यवहारनय अनुपादेय हैं, यहां उनके आश्रयसे उपदेश 
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देनेकी पद्धतिकी मीसांसा करनी है । यह तो हम पहले ही बतला 
ये हैं कि निश्चयनयसें अभेदकथनकी मुख्यता होनेसे वह 
परसे भिन्न ध्रवस्वभावी एकमात्र ज्ञायकभाव आत्माकों ही स्वीकार 
करता है। प्रकृतमें परका पेट बहुत चड़ा है । उसमें स्वात्मातिरिक्त 
अन्य द्रव्य अपने गशुण-पर्योयके साथ तो समाये हुए हैं 

साथ हां जिन्हें व्यवहारतय ( परयोयाथिकनय ) स्वात्मारूपसे 
स्वीकार करता है वे भी इस नयमें पर हैं, इसलिए निश्चयनय 
स्वात्मारूपसे न तो गुणभेदको स्वीकार करता है, न पर्योयस्ेदकों 
ही स्वीकार करता है ओर न निमित्ताश्रित विभावभावोंकों ही 
स्वीकार करता है| संयोग पर उसकी दृष्टि ही नहीं हैं। ये सच 
उसकी दष्टिमें पर हैं, इसलिए वह इन सब विकल्पोंसे मुक्त 
अभेदरूप ओर नित्य एकमात्र ज्ञायकस्वभाव आत्माकों ही 
स्वीकार करता है। कार्यकारण पद्धतिकी अपेक्षा विचार करने 
पर जब वह ज्ञायक स्वभाव आत्माके सिवा अन्य सबको पर 
मानता है तब वह अन्यके आश्रयसे कार्य होता है इस दृष्टिकोश- 
को कैसे स्वीकार कर सकता है अथोत्‌ नहीं कर सकता, इसलिए 
उसकी अपेक्षा एकमात्र यही प्रतिपादन किया जाता है कि जो 
कुछ सी कार्य होता है वह अपने उपादानसे ही होता है। वही 
उसका निज भाव है ओर वहीं अपनी परिणसनरूप सामथ्यके 
हारा कार्यरूप परिशत होता है। निमित्त हे ओर वह अन्यका 
कुछ करता है यह कथन इसे स्वीकार ही नहीं है। यह तो 
निश्चयनयकी तत्त्वविवेचनकी पद्धति है। किन्तु व्यवहास्नयकी 
तत्वविवेचनकी पद्धति इससे भिन्न प्रकारकी है। यह गुणमेद 
ओर प्योयभेदरूप तो आत्माकों स्वीकार करता ही है। साथ ही 
जो विभाव भाव ओर संयुक्त अवस्था है उनरूप भी आत्माको 
मानता है। इस नेयका चल निमित्तों पर अधिक है। इसलिए 


| 4 


र५२ जैनतत्त्वमी मांसा 


इस नयकी अपेक्षा यह कार्य इन निमित्तोंसे हुआ यह कहा जाता 
। यह कथन इसी नयमें शोभा पाता है कि यदि निमित्त न हों 
तो काय भी नहीं होगा, निश्चयनयमें नहीं। निश्चयनयसे तो 
यही कहा जायगा कि जब तक निश्चय रल्नत्रयकी प्राप्ति नहीं 
होती तब तक पू्वके किसी भी भावकों व्यवहार रत्नत्नय कहना 
संगत नहीं है । ओर जब निश्चय रत्नत्रयकी प्राप्ति हो जाती है 
तव उसके पूर्व जो नव तत्त्वोंकी श्रद्धा ओर ज्ञान आदि भाव 
होते हैं उन्हें भी भूत नेगसनयसे व्यवहार रत्नत्रय कहा जाता 
है, क्योंकि जब तक निश्चय प्रगट नहीं होता तब तक व्यवहार 
किसका ? अभव्योंने अनन्तवार द्रव्य मुनिषदकों धारण किया पर 
उनका चित्त रागमें अटका रहनेसे उन्हें इशथंकी प्राप्ति नहीं हुई । 
अतएव व्यवहार रस्नत्रय कार्यसिद्धिमें वस्तुतः साथक है ऐसी श्रद्धा 
छोड़कर त्रिकाली द्रव्यस्थभावकी उपासना द्वारा निश्चय रत्नत्रयकी 
प्राप्ति करमी चाहिए । इस जीवको निश्चय रत्नत्रयकी प्राप्ति होने 
पर व्यवहार रत्नत्रय होता ही है। उसे प्राप्त करनेके लिए 
गसे प्रयत्न नहीं करना पड़ता। व्यवहार रत्नत्रय स्वयं 
थर्म नहीं है । निश्चय रत्नत्रयक्े सदभावमें उसमें घर्मका आरोप 
होता है इतना अवश्य हैं। उसी प्रकार रूढ़िबश जो जिस 
कायका निर्मित्त कहा जाता है उसके सद्भाबर्मं भी तब तक 
कायकी सिद्धि नहीं होती जब तक जिस कार्यका वह निमित्त 
कहा जाता हैं इसके अलुरूप उपादानकी तेयारी न हो । 
अतण्व कार्यसिद्धिमें निमित्तोंका होना अकिंचित्कर दँ। जो 
संसारी प्राणी निम्मित्तोंकी मिलानके भाव तो करते हैं पर 
उपादानकी सम्दाल नहीं करने थे इष्टाथ्ंकी सिद्धिमें सफल नहीं 
होते और अनन्त संसारके पात्र बने रहते हैं। अतस्व निमित्त 
कार्यसिद्धिमें साथक है ऐसी श्रद्धा छोड़कर अपने उपाद्मनका 
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मुख्यरूपसे लक्ष्यमें लेना चाहिए। उयादानके ठीक होनेपर 
निमित्त मिलते ही हैं, उन्हें मिलाना नहीं पड़ता। निमित्त स्वयं 
कार्यसाधक नहीं है । किन्तु उपादानके कार्यके अजुरूप व्यापार 
करनेपर जो वाह्य सामग्री उसमें हेतु होती है उसमें निमित्तपनेका 
व्यवहार किया जाता है। निमित्त-नेमित्तिकसावकी यह व्यवस्था 
अनादिकालसे वन रही है। कोई उसमें उलट-फेर नहीं कर 
सकता, अतणएव प्रत्येक कार्य स्वकालमें उपादानके अनुसार 
अपने पुरुपार्थसे होता है. यही श्रद्धा करना हितकारी है। इस 
प्रकार दोनों नयोंकी अपेक्षा विवेचन करनेकी यह पद्धति हे, 
अतः जहाँ जिस नयकी अपेक्षा विवेचन किया गया हो उसे 
उसीरूपसें ग्रहण करना चाहिए । उससें अन्यथा कल्पना करना 
उचित नहीं है । निश्चय कथन यथार्थ है ओर उयवहार कथन 
उपचरित (अयथार्थे ) है, अतः उपचरित कथनसे दष्टिको 
परावृत्त करनेके लिए वक्ता यदि मोक्षप्राप्तिसें पर्स साधक 
निश्चय रत्नत्रयकी इृष्टिसे तत्वका विवेचन करता है तो इससे 
व्यवहारधमसंका कैसे लोप होता हे यह हमारी सममझके बाहर है। 
जब कि वस्तुस्थिति यह है कि निश्चय रत्नत्नयके अनुरूप तत्त्वका 
निर्णय हो जानेपर उसकी यथापदवी उपासना करनेवाले 
व्यक्तिकी जब जो व्यवहार धर्मरूप प्रवृत्ति होती है वह शुभ 
रूप पुण्यवधेक ही होती है। प्रायः अशुभमें तो उसकी प्रवृत्ति 
होती ही नहीं। इस प्रकार निश्चयनय ओर व्थवहारनय क्‍या 
है, उनके अलुसार तत्त्वविवेचलकी पद्धति क्या है और सोक्ष- 
सागसे क्‍यों तो निश्वयनय आश्रयणीय है ओर क्‍यों उ्यवह्ारतय 
आश्रयणीय नहीं है इसका सांगोपांग ऊहापोह किया | 


बने ष्् शत 


अनेकान्त-स्याह्वादमींमाँसा 


एक कालमें देखिए अनेकान्तका रूप | 
हम शक बस्त॒मं नित्य ही विधि-निपथ्रस्वरूप ॥ 


पिछले प्रकरणमें यद्यपि हमने निश्वयनय ओर व्यवहारनय- 

क्या है इसका विवेचस करनेके साथ इस बातका भी विचार 
किया कि मोक्षसार्गमें मात्र निश्वयनय क्यों आश्रयणीय है ओर 
व्यवहारनय क्यों आश्रयणीय नहीं है। फिर भी प्रकृतमें अभेकान्त- 
की इृष्टिसे इस तत्वकी गवेपणा करना आवश्यक है, क्‍योंकि 
मोक्षमार्गमें व्यवह्ारनय गोण होनेके कारण उसे आश्रय करने 
याग्य न सानने पर एकान्तका प्रसंग आता है ऐसा कुछ 
मर्नापियोंका मत है । यद्यपि आगममें ऐसे वचन उपलब्ध होते है 
जिनके वबलपर यह कहा जा सकता है कि मोक्षमार्गमें मात्र 
निशचयनयका अबलम्बन लेना ही कार्यकारी है। उदाहरणा्थ 
समयप्राभ्षृतमें आचार्य कुन्दकुन्द मोक्षका हेतु एक्रमात्र परमार्थ 
( निश्चयनय ) का अलम्बन हैँ इस बातका समथन करत हुए 
कहते है ; 

माचण शिच्छुबड् ववद्ारेग विदुसा पवट्ंति। 

पस्मट्रमस्सिदाण दु जदीण कम्मक्लशो विदिशों ॥१५६॥ 


निश्चयनयकें विपयका छोड़कर विद्वान व्यवहास्नयका 
आलम्बन लकर प्रवृत्ति करते हैं, परनत परमाथका आश्रय करने 


बाल बतियाका हां कमज्षय हांता हैं एसा नियम है ॥२५४६॥ 


अनेकान्त-स्याद्रादमीमांसा श्५प्‌ 


इसी बातको स्पष्ट करते हुए आचाये अमृतचन्द्र कहते हैं--- 


वृत्त ज्ञानस्यभावेन शानस्थ भवन सदा | 
एकद्रव्यस्वमावत्वान्मोक्नददेतुस्तदेव ततू ॥१०६॥ 


वृत्त कर्मस्वभावेन ज्ञानस्थ भचनं न हि | 
द्रव्यान्तरस्वभावत्वान्मोन्षदेतुर्न कर्म तत्‌ ॥१०७॥॥ 


ज्ञान एक द्रव्यका स्वभाव है, इसलिए ज्ञानका परिणमन 
सदा ज्ञानरूपसे होनेके कारण एकमात्र वही सोक्षका हेतु हे 
॥१०६॥ किन्तु कर्मका स्वभाव अन्य द्रव्यरूप है इसलिये ज्ञानका 
परिशमन कर्मरूपसे नहीं होनेके कारण कर्म सोक्षका हेतु नहीं 
हैं ॥१०७॥ 
वे पुनः इसी विषयको स्पष्ट करते हुए कहते हैं- 
सर्वत्राध्यवसायमेवमखिल  त्वाज्यं यदुक्त जिने 
तन्मन्ये व्यवहार एवं निखिलोउप्यन्याश्रयस्त्थाजितः । 
सम्यडः निश्चयमेकमेव परम निष्कम्पमाक्रम्य कि 
शुद्धज्ञानघने महिम्नि न निजे वन्नन्ति सन्‍्तो घृतिम्‌ ॥ 


सभी पदार्थोमें जो अध्यवसान है. उस समभीको जिनेन्द्रदेवने 
स्यागने योग्य कहा है इसलिए हस मानते है कि जिनेन्द्रदेवने 
परके आश्रयसे होनेवाले सभी प्रकारके व्यवहारकों छुड़ाया हैं 
फलस्वरूप जो सत्पुरुष है. वे सस्यक्त प्रकार एक निश्चयकों ही 
निश्चलरूपसे अंगीकार करके शुद्ध ज्ञानवनस्वरूप अपनी 
सहिसामें स्थिरताकों क्‍यों नहीं धारण करते ? 


मोक्षकायकी सिद्धि निश्वयनयका अवलस्वन लेनेसे ही क्‍यों 
होती है इस बातका स्पष्ट निर्देश करते हुए तयचक्रसें कहा हैं--- 


र्५पध्‌ जैनतत्वमी मांसा 


शिच्छुयदों खलु मोकक्‍्लो वंधो ववहारचारिणों जम्हा। 
हा णिव्वुदिकामों बवहारं चयदु तिविहेश ॥श्८१॥ 

यतः निश्चयनयका आश्रय करनेसे भोक्ष होता है और 
व्यवहारका आचरण करनेवालेके वन्ध होता है अतः मोच्षकी 
इच्छा रखनेवाले जीवको मन, वचन ओर कायसे व्यवहारका 
त्याग कर देना चाहिए, अर्थात्‌ उसमें हेय बुद्धि कर लेनी 
चाहिये ॥१८१९॥ 

मोत्तणं वहिव्रिसबं॑ं आदा वि वह्दे काउं। 
तइ्या संवर शिज्जर मोक्खो विय होइ साहुस्स ॥३८३॥ 

जब कोई साधु वाह्य विपयकों छोड़कर आत्माकों विपय 
कर स्थित हांता है तद उसके संबर, निंजंय ओर मोक्ष होता 
है. ॥३८श॥ 

निश्चयनयके आश्रयसे ही धर्म होता है, व्यवह्यारनयके 
आश्रयसे नहीं इसका खुलासा करते हुए आचाय॑ देवसेनक्ृत 
नयचक्रकों टीका (प्रकाशक श्री ब्धमान पाश्वनाथ शास्री सोलापुर 
१६४९ ) में भी कहा हें--- 

नतु प्रमाणलज्ञणा योउसी व्यवहारः स व्यवहार-निश्वयमनुभवं च 
गहन्नपधिकविपयलात्कर्थ न पृज्यनीयों ? नवम, नयमत्रातीतमात्मान॑ 
कतु मशक्यत्वात्‌ । तदथ्था-निश्चयं यह्तन्नापे अन्ययोगव्यवच्छेद ने 
करोतीलसन्ययोगव्यवच्छेदा भावे व्ववह्ारलन्नगुमावक्रियां नियेद्ध्ुमशक्तः । 
अतएव ज्ञानचेतन्य स्थापयितुमशक्य एवासावात्मानमिति | तथा योच्यते- 
निश्चयनयस्त्वेकत्वे समुपनीय ज्ञानचंतन्ये संस्थाप्य परमानन्द समुलाय 
बीतरार्म झृत्वा स्वय॑ निवर्तमानों नवव्ञातिक्रार्न करोति तमिति 
पृज्यतमः । अतएब निश्चयनवः परमार्थवतिपादकलाद भृतार्थ: । 
अत्रेवाविश्वान्तान्तदष्टिमवत्यात्मा । 


अनेकान्त-स्याद्वादमी मांसा २५७ 


शंका--जो यह प्रमाणलक्षण व्यवहार हे वह ,व्यवहार, 
निश्चय और अनुभयकों ग्रहण करता हुआ अधिक विषयवाला 
होनेसे पूज्य क्यों नहीं है ९ 

समाधान--ऐसा नहीं है, क्‍योंकि प्रमाणलक्षण व्यवहार 
आत्माको नयपक्षसे अतिक्रान्त करनेसें समथ नहीं है। खुलासा 
इस प्रकार है--वह निश्चयको ग्रहण करके भी अन्‍्ययोग- 
' व्यवच्छेद वहीं करता और अन्ययोगव्यवच्छेदके अभाबसें वह 
व्यवहारलक्षण भावक्रियाको रोकनेमें असमर्थ हे। अतणव वह्‌ 
आत्माको ज्ञानस्वरूप चेतन्यसें स्थापित करनेके लिए अससथथ 
ही है। उसी प्रकार कहते हैं--निश्चयनय तो एकत्वको प्राप्त 
करनेके साथ ज्ञानस्वरूप चैतन्यसें स्थापित कर पससानन्दको 
उत्पन्न करता हुआ बीतराग करके स्वयं निवृत्त होता हुआ उसे 
( आत्माको ) नयपक्षसे अतिक्रान्त करता है, इसलिए यह उत्तम- 
प्रकारसे पूज्य है। अतएवं निश्चयनय पसरसार्थका प्रतिपादक 
होनेसे भूताथ है । इसीसें यह आत्मा अविश्रान्तरूपसे अन्तह् ष्टि 
होता है । 

नयचक्रमें इस आशयकी एक गाथा भी उद्धृत की गई है । 
वह इस प्रकार है :-- 

ववहारादो बंधों मोक्‍्खो जम्हा सहावसंजुत्तो | 
तम्दा कुरु त॑ गठणं सहावमाराहणाकाले ॥१॥ 

_ व्यवहारसे वन्ध होता है, क्योंकि स्वभावसंयुक्त जीव ही 
सोक्ष है, इसलिए स्वभावकी आराधना करनेके कालसें उयवहारकों 
गांण करना चाहिए ॥ १॥ 

स्वभावआराधनाका काल कहो या मोजक्षमार्ग कहो एक ही 
अमिप्राय है । तदनुसार उक्त कथनका तात्पर्य यह है कि सोक्त- 

१७ | 


रपट जैनतत्त्वमीमांसा 


सागमें स्वभावका आश्रय त्रिकालमें नहीं छोड़ना चाहिए, प्रत्युतत 
स्वभावकां उपादेय समझ कर उसी पर अपनी दृष्टि स्थिर रखनी 
चाहिए। कदाचित्‌ चित्तकी अस्थिरतावश रागादिरूप विकल्प 
उत्पन्न हो तो उसे अनुपादेय समक कर अर्थात्‌ अपना स्वरूप 
न समझ कर उससे निवृत्त होनेका ही प्रयत्त करना चाहिए। 
स्वभावका अवलम्बन कर प्रवृत्ति करना ही उपादेय है ओर 
रागादिभावोंका अवलम्वन कर प्रवृत्ति करना उपादेय नहीं हे 
ऐसी श्रद्धाके साथ जो मोक्षमार्ग पर आरूढ़ होता है. वही सकल 
आपाधिक भावोंसे निवृत्त होकर मोक्षका अधिकारी होता है । 
प्रकृतमें निश्वयनयके आश्रय करनेका ओर व्यवह्मरनयके आश्रय 
छोड़नेका यही तात्पर्य है। इस श्रकार उक्त श्रमाणोंके प्रकाशमें 
हम देखते हैं कि मोक्षमार्गमं एकमात्र निश्चयनयकों ही आश्रय 
करने योग्य बतलाया गया है, व्यवह्यरनयकों नहीं, फिर भी जो 

महानुभाव इस कथन पर एकान्तका आरोप करते हैं उनका वह 
वक्तव्य कहां तक ठीक है इसका सर्व प्रथम यहां पर विचार 
करना है। किन्तु इसका विचार अनेकान्त' के अथंका निर्णय 
किये विना नहीं हो सकता, इसलिए सबब प्रथम उसीकी मीमांसा 
करते हैं--अनेकान्त शब्द अनेक ओर अन्त इन दो शब्दोंके 
मेलसे बना हैं। उसका सामान्य अथ्थ है--अनेके अन्ता वस्यासी 
अनेकान्तः--जिसमें अनेक अन्त अर्थात धर्म पाये जाते हैं. उसे 
अनेकान्त कहते हैं | प्रकृतमें ऐसा समझना चाहिए कि 'अनेकान्त 
शब्दका वाच्य केवल किसी विवज्षित जीवादि पदार्थका सम्यकत्व 
ज्ञान, चारित्र आदि अनेक धर्मोवाला होना मात्र नहीं हैँ, क्योंकि 
प्रत्येक पद्मर्थमें अनेक धर्मोका स्वीकार अनेक दर्शनकारोंने स्त्रीकार 
किया हैं। यदि अनकान्तका मात्र उक्त अर्थ लिया जाता ह तो 
एक पदार्थकों अनेक धर्मवाला माननेवाले जितने भी दर्शन ह थे 


अनेकान्त-स्थाद्ादमी मांसा श्ष्९ु 


सब अनेकान्तवादी ठहरते हैं। ऐसी अवस्थामें जैनदर्शनकी 
अनेकान्तवादीके रूपमें जो प्रसिद्धि है उसका कोई मूल्य नहीं रह 
जाता। साथ ही अनेकान्तका ऐसा अथ स्वीकार करनेपर एक 
पदार्थकी अन्य पदार्थसे व्याबृत्ति तथा एक ही पदार्थर्में एक 
गुशकी अन्य गुणसे या पयोयसे व्यावृत्ति, एक पर्योयकी अन्य 
पयोय आदिसे व्यावृत्ति आदि दिखलाना नहीं वन सकता | अतः 
प्रकृतमें जैनदर्शनमें अनेकान्तकी जो स्व॒तन्त्र व्याख्या की गई हे 
डसे सममभकर ही इसका कथन करना चाहिये। आचाये अमृत- 
चन्द्र समयप्राभ्तकी टीकामें इसका लक्षण करते हुए कहते हैं;--.- 
तत्र यदेंव तत्‌ तदेवातत्‌ यदेवेक तदेवानेक॑ यदेव सत्‌ तदेवासत्‌ 
यदेव नित्य तदेवानित्यमित्येकवस्तुनि वस्तुत्वनिष्पादकपरस्परविरुद्धशक्ति- 
इयप्रकाशनमनेकान्तः । 


प्रकृतमें जो ततू है वही अतत्‌ है, जो एक है वही अनेक है, 
जो सत्‌ है वही असत्‌ है तथा जो नित्य है वही अनित्य है इस 
प्रकार एक ब॒स्तुसे बस्तुत्वको उपजानेवाली परस्पर विरुद्ध दो 
शक्तियोंका प्रकाशित होना अनेकान्त है | 


यद्यपि प्रकृतसें जो वस्तु तत्स्वरूप हो वही अतत्स्वरूप हो 
इसमें विरोध दिखलाई देता है, क्‍योंकि एक ही बस्तु्में परस्पर 
विरुद्ध दो धर्मके स्वीकार करनेसें स्पष्ट वाधा प्रतीति होती है । 
परन्तु इसमें वाधाकी कोई वात नहीं है, क्योंकि यहाँपर वस्तुको 
जिस अपेक्षासे तत्स्वरूप स्त्रीकार किया हैं उसी अपेक्षासे बसे 
-अतत्स्वरूप नहीं स्वीकार किया है। उदाहरणा्थ एक ही व्यक्ति 
अपने पिताकी अपेक्षा पुत्र हैं ओर अपने पृत्रकी अपेक्षा 
पिता है, इसलिए जिस प्रकार एक ही व्यक्तिमें भिन्न-भिन्न 
अपेक्षाओंसे पिठत्व ओर पुत्रत्य आदि विविध धर्मोका सद्भाव वन 


२६० जैनतत्वमोमांसा 


जाता है उसी प्रकार प्रत्येक पदाथे द्रव्याथिक इष्टिसे तत्स्वरूप है, 
क्योंकि अनन्त काल पहले बह जितना और जेंसा था उतना और 
बैसा ही वर्तमान कालमें भी इष्टिगोचर होता हे ओर वर्तमान काल 
में बह जितना और जैसा है उतना ओर वैसा ही बह अनन्तकाल 
तक बना रहेगा। उसमेंसे कोई एक प्रदेश या गुण खिसक जाता हो 
आर उसका स्थान कोई अन्य प्रदेश या गुण ले लेता हो ऐसा नहीं 
है, इसलिए तो बह सदाकाल तत्स्वरूप ही हे। किन्तु इस प्रकार 
उसके तत्स्वरूप सिद्ध होनेपर भी परयोयरूपसे भी बह नहं 
वदलता हो ऐसा नहीं है, क्‍योंकि हम देखते हैं कि जो चालक 
जन्मके समय होता है। कालान्‍्तरमें वह वही होकर भी अन्य 
रूप भी होजाता है, अन्यथा उसमें वालक, युवा ओर दृद्ध 
इत्यादिख्पसे विविध अवस्थाएँ हृष्टिगोचर नहीं हो सकतीं, 
इसलिए विवज्षा भेदसे तत्‌ ओर अतत्‌ इन दोनों धर्मोकों एक ही 
वस्तु स्वीकार करनेमें कोई वाधा नहीं आती । मात्र अन्चयको 
स्वीकार करनंवाले द्रब्याथिकनयकी इृष्टिसे विचार करनेपर तो 
प्रत्येक पदाथ हमें तत्स्वरूप ही प्रतीत होता है ओर उसी पदाथकों 
व्यतिरंककों स्वीकार करनवाले पयोयाथिक नयकी दृष्टिसे देखनपर 
बह मात्र अतत्सवरूप ही प्रतीत हाता हैं। इसलिए प्रत्येक पदार्थे 
तत्स्वरूप भी है और अतत्ववरूप भी हे। इसी प्रकार प्रत्येक 
पदार्थ सत भी है ओर असत्‌ भी हे। प्रत्येक पदाथ स्वद्रव्य 
स्वक्षेत्र, स्वकाल ओर स्वभावरूपसें अस्तिरूप है, इसलिए तो 
वह सत्‌ हैं ओर उसमें परद्रच्य, परतेत्र, परकाल ओर परभावका 
सर्ववा अभाव हैं इसलिए इस हृष्टिस वह असत हैं । प्रत्थक 
पदार्थकी नित्यानित्यता ओर एकानकता इसी प्रकार साथ लेनी 
चाहिये, क्योंकि जब दम किसी पदाथका द्रव्यदट्रिसे अवलोकन 


बे 


करन हे ता बह जहाँ हमें एक ओर नित्य प्रतात हता हे बहा 
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उसे पर्योयद्ष्टिसे देखनेपर उसमें अनेकता और अनित्यता भी 
प्रमाणित होती है । 

शाख्रोंसे प्रकूत विषयको पुष्ठ करनेके लिए अनेक उदाहरण 
दिये गये हैं । विचार करने पर विदित होता है कि प्रत्येक द्वव्य 
एक अखण्ड पदाथ हे। इस इष्टिसे उसका बिचार करनेपर 
उसमें द्रव्यसेद, क्षेत्रमेद, कालभेद ओर भावभेद सम्भव नहीं है, 
अन्यथा वह अखण्ड एक पदार्थ नहीं हो सकता, इसलिए 
द्रव्याथिकदृष्टि ( अभेददष्ट ) से उसका अचलाॉकन करनेपर वह 
तत्स्वकूप, एक, नित्य और अस्तिरूप ही प्रतीतिमें आता है। 
किन्तु जब उसका नाना अवयब, अवयवोंका प्रथक प्रथक्‌ ज्षेत्र 
प्रत्येक समयमें होनेवाला उनका परिणासलज्ञण स्वकाल ओर 
उसके रूप-रसादि या ज्ञाव दर्शनादि विविध भाव इत सबकी 
इृष्टिसे विचार करते हैं. तो वह एक अखरड पदार्थ अतत्स्वरूप, 
अनेक, अनित्य और सास्तिरूप ही प्रतीतिमें आता है। प्रत्येक 
पदार्थ लड्धिन्न अन्य अनन्त पदार्थेसि प्रथक होनेके कारण उसमें 
उत अनन्त पदार्थोका अत्यन्तासाव है यह तो स्पष्ट है ही 
शछान्‍्यथा उसका स्वद्गवव्यादिकी अपेक्षा स्वरूपास्तित्व आदि 
ही सिद्ध नहीं हो सकता ओर न उन अनन्त पदार्थमें अपने 
अपने द्रव्यादिकी अपेन्ता सेदक रेखा ही खींची जा सकती है। 
आचाये ससन्तभद्रने अत्यन्ताभावके नहीं मानने पर किसी भी 
द्रव्यका विवज्षित द्रव्यादिख्पसे व्यपदेश करना सम्भव नहीं 
यह जो आपत्ति दी है वह इसी असिप्रायकों ध्यानसें रख कर ही 
दी है । साथ ही गुण-पर्योयोंके किंचित्‌ मिलित स्वभावरूप वह 
स्वय भी एक हैं और एक नहां हैं. नित्य है ओर नित्य नहीं है 
तत्व्यहूप है ओर तत्स्वरूप नहीं हैं तथा अस्तिरूप हैं और 
अस्तिरूप नहीं है, क्‍योंकि द्रब्याथिकप्टिसे उसका अवलोकन 


के आप 
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हि 


करनेपर जहाँ वह एक, नित्य, तत्स्वरूप ओर अस्तिरूप प्रतीतिसें 
आता है वहाँ प्यीयार्थिकदृप्टिसिे उसका अवलोकन करनेपर वह 
एक नहीं है. अथोत्‌ अनेक है, नित्य नहीं है अथांत्‌ अनित्य है, 
त्वरूप न अथान्‌ अतत्स्वरूप हे ओर अस्तिरूप नहीं हें, 
अथात नास्तिरूप हैं ऐसा भी प्रतीतिमें आता है। अन्यथा उसमें 
प्रागभाव, प्रध्यंसाभाव ओर अन्यान्याभावकी सिद्धि न हो सकनेके 
कारण न तो उसका विवज्ञित्‌ समयमें विवज्ञित आकार ही 
सिद्ध हागा ओर न उसमें जो गुणभेद ओर पर्योयमेदकी 
प्रतीति होती है वह भी बन सकेगी। आचार्य समन्तभद्रने 
प्रागभावके नहीं माननेपर कार्यद्रव्य अनादि हो जायगा, प्रध्य॑ंसा- 
भावके नहीं माननेपर कार्यद्रव्य अनन्तताको प्राप्त हो जायगा 
ओर इसरेतराभावके नहीं माननेपर वह एक सर्वात्मक हो जायगा 
यह जो आपत्ति दी है वह इसी अभिप्रायकों ध्यानमें रखकर ही 
दी है। स्वामी समन्‍्तभद्र अ्रत्येक पदार्थ कथंचित सन हैं ओर 
ओर कथंयित्‌ असन हैं” इसे स्पष्ट करते हुए कहते है;-- 
सदेव सव की नेच्छेत्‌ स्वरूपादिचतुष्टयात्‌ | 
अमसदेव विपयासान्न चेन्न व्यवतिप्ठतें ॥१४॥ 
ऐसा कोन पुरुप हैं जो, चेतन ओर अचेतन समस्त पदार्थजात 
स्वद्रव्य, स्वन्नेत्र, स्वक्षाल आर स्वसावकी अपेक्षा सत्खरूप ही 
है, ऐसा नहीं मानता ओर परद्रव्य, परक्षेत्र, परकाल ओर 
परभावकी अपक्षा असत्म्वरूप ही हैं, ऐसा नहीं मानता, क्योंकि 
ऐसा स्वीकार किय बिना किसी भी इट्ट तत्त्वकी व्यवस्था नहीं 
बन सकती ॥?४॥ 
उक्त व्यवस्थाका स्वीकार नहीं करनेपर इष्ट तत्त्वकी व्यवस्था 
किस प्रकार नहीं बन सकती इस विपयकों स्पष्ट करते हुए 
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स्वपरख्योपादानापोहनव्यवस्थापायत्वाइस्तुनि वस्तुत्वस्थ, स्वरूपादिव 
पररूपादपि सच्चे चेतनादेरचेतनादित्वप्रसंगात्‌ तत्स्वात्मवत्‌ , पररूपादिव 
स्वरूपादप्यसत्वे सर्वथा शत्यतापत्तेः, स्वद्नव्यादिव परद्रव्यादपि सच्चे 
द्रव्यप्रतिनियमविरोधात्‌ । 


इसमें सर्वप्रथम तो बस्तुका वस्तुत्व क्या है इसका स्पष्टीकरण 
करते हुए आचाये विद्यानन्दने कहा है कि जिस व्यवस्थासे 
स्वरूपका उपादान ओर पररूपका अपोहन हो वही वस्तुका वस्तुत्व 
है। फिर भी जो इस व्यवस्थाको नहीं मानना चाहता उसके 
सासने जो आपत्तियाँ आती हैं उनका खु्ासा करते हुए थे 
कहते हैं-- 

१, यदि स्वरूपके समान पररूपसे भी वस्तुको अस्तिरूप 
स्वीकार किया जाता है तो जितने भी चेतनादिक पदाथे हैं. 
वे जैसे स्वरूपसे चेतन हैं वेसे ही वे अचेतन आदि भी 
हो जावेंगे । 

२. पररूपसे जैसे उचका असत्त्व हे उसी प्रकार स्वरूपसे 
भी यदि उनका असत्त्व सान लिया जाता है तो स्वरूपास्तित्वके 
नहीं बननेसे स्बथा शून्यताका असंग आ जायगा। 

३. तथा स्वद्रव्यके समान परद्रव्यरूपसे भी यदि सत्त्व 
मान लिया जाता है तो द्वव्योंका प्रतिनियम होनेमें विरोध आ 
जायगा। हु 

यतः उक्त दोष प्राप्त न हों अतः प्रत्येक चेतन-अचेतन द्रव्यकों 
स्वरूपसे सद्रूप ही ओर पररूपसे असद्रूप ही मानना चाहिए | 
एक घट द्रव्यके आश्रयसे भ्ष्टाकलंकदेवने घटका स्थात्मा क्‍या 
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ओर परमात्मा क्या इस विपयपर महत्त्वपूर्ण प्रकाश डाला है। 
इससे समयप्राभृत आदि शाद्योंमें स्समय ओर परसमयका 
जो स्वरूप वत्तलाया गया है उस पर मोलिक प्रकाश पड़ता 
है, इसलिए यहाँ पर घटका स्वात्मा क्या ओर परमात्मा 
कया इसका विविध हाप्टयोंसे ऊह्पोह करना इंष्ट समझकर 
तत्त्वार्थवार्तिक .( अ० ९, सूत्र ६) में इस सम्बन्धमें जो कुछ 
भी कहा है उसके भावको यहाँ उपस्थित करते हैं--.. 

१, जो घट बुद्धि ओर घटशब्दकी प्रवृत्तिका हेतु है 
स्वात्मा है ओर जिसमें घटवुद्धि ओर घटशब्दकी प्रवृत्ति नहीं 
होती बह परात्मा है | घट स्वात्माकी इृष्टिसे अस्तित्वरूप है और 
परात्माकी इृष्टिसे नास्तित्वरूप है | 

२, नामघट, स्थापसाघट, द्रव्यधट ओर भावधाट इनमेंसे 
जब जो विवज्तित हो वह स्वात्मा ओर तद्दवितर परात्मा। यदि 
उस समय विवज्षितके समान इतररूपसे भी घट माना जाय 
या इतर रूपसे जिस प्रकार बह अघट है उसी प्रकार विवज्षित 
रूपसे भी वह अघट माना जाय तो नामादि व्यवहारके उच्छेदका 
प्रसंग आता है । 

३, घट शब्दके बाच्य समान धर्मबाले अनेक घटोंमेंसे 
विवज्ञित घटके प्रहण करने पर जो प्रतिनियत आकार आदि है. 
बह स्वात्मा ओर उससे मिन्न अन्य परात्मा । यदि इतर ब्रटोंके 
आकारसे वह घट अस्तित्वकूप हा जाय तो सभी घट एक घटरूप 
गे जायेंगे ओर ऐसी अवस्थामें सामान्यकरे आश्रयसे हानेवाले 
व्यवहारका लोप ही हो जायगा । 

2, द्रब्याथिकदृष्टिसे अनेक ज्णस्थायी घटमें जा पृ्वकालीन 


के. और आओ 


कुशलपयन्त अबस्थाएं हाता हूं व॑ आर जा उत्तरकालतान 
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कपालादि अवस्थाएँ होती हैं. वे सव परात्मा और उनके सध्यमें 
अवस्थित घटपयोय स्वात्मा। मध्यवर्ती अवस्थारूपसे वह घट 
है, क्योंकि घटके गुण-क्रिया आदि उसी अवस्थासें होते हैं। 
यदि कुशूलान्त ओर कपालादिरूपसे भी घट होबे तो घट 
अवस्थार्स भी उनको उपलब्धि होनी चाहिए। आओर ऐसी 
अवस्थामें घटकी उत्पत्ति ओर विनाशके लिए जो प्रयत्न किया 
जाता है उसके अभावका प्रसंग आता है । इतना ही क्‍यों, यदि 
अन्तरालवर्ती अवस्थारूपसे भी वह अघट हो जावे तो घटकार्य 
ओर उससे होनेवाले फलकी प्राप्ति नहीं होनी चाहिये । 

५, उस सध्य कालवर्ती घटस्वरूप व्यंजनपयोयमें भी घट 
प्रति समय उपचय ओर अपचयरूप होता रहता है, अतः 
ऋणजुसूत्रनयकी दृष्टिसे एक क्षणवर्ती घट हं। स्वात्मा है ओर उसी 
घटकी अतीत ओर अनागत पयोयें परात्मा है। यदि प्रत्युत्पन्न 
जुणकी तरह अतीत ओर अनागत क्णसे भी घटका अस्तित्व 
साना जाय तो सभी घट वर्तसान क्षणमात्र हो जायेंगे । या अतीत 
अनागतके समान वर्तमान क्षणछपसे भी असत्त्व माना जाय तो 
बघटके आश्रयसे होनेवाले व्यवह्मरका ही लोप हो जायगा | 

5. अनेक रूपादिके समुच्चयरूप उसी वर्तमान घटमें 
प्रथुवुध्नोदराकारसे घट अस्तित्वरूप है, अन्यरूपसे नहीं, क्योंकि 
उक्त आकारसे ही घट व्यवहार होता ऐ, अन्यसे नहीं | यदि उक्त 
आकारसे घट न होवे तो उसका असाव ही हो जायगा और 
अन्य अयकारसे घट होवे तो उस आकारसे रहित पद्ाथमें भी 
घटव्यव॒हार होने लगेगा । 

७, रूपादिके सन्निवेशविशेषका नाम संस्थान है। उसमें 
चच्ुसे घटका अहण होने पर रूपमुखसे घटका ग्रहण हुआ 
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२६६ जुवतत्वमीमांसा 


इसलिए रूप स्वात्मा है ओर रसादि परात्मा हैं । वह घटरूपसे 
अस्तित्वरूप है ओर रसादिरूपसे नास्तित्वरूप है। जब चक्षुसे 
घटको ग्रहण करते हैं तब यदि रसादि भी घट हैं ऐसा ग्रहण हो 
जाय तो रसादि भी चज्ञुआ्ाह्य होनेसे रूप हो जायेंगे और ऐसी 
अवस्थामें अन्य इन्द्रियोंकी कल्पना ही निरथक हो जायगी। 
अथवा चजन्नु इन्द्रियसे रूप भी घट है ऐसा ग्रहण न होबे तो वह 
चन्तु इन्द्रियका विषय ही न ठहरेगा । 

८. शब्दभेदसे अथभेद होता है, अतः घट, छुट आदि 
शब्दोंका अलग अलग अर्थ होगा। जो घटनक्रियासे परिणत 
होगा वह घट कहलायेगा और जो कुटिलरूप क्रियासे परिणत 
होगा वह कुट कहलायेगा। ऐसी अवस्थामें घटन क्रियाका 
कंभाव स्वात्मा है और अन्य परात्मा। यदि अन्यरूपसे भी 
घट कहा जाय तो पटादिसे भी घट व्यवहार होना चाहिए और 
इस तरह सभी पदार्थ एक शब्दके वाच्य हो जायेंगे। अथवा 
बटन क्रियाको करते समय भी चह अघट होवे तो घट व्यवहार- 
की निवृत्ति हो जायगी | 

€ै. घट शब्दके प्रयोगके वाद उत्पन्न हुआ घटरूप उपयोग 
स्वात्मा है, क्योंकि वह अन्तरंग है ओर अहेय है तथा वाह्म 
घटाकार परात्सा है, क्योंकि उसके अभावमें भी घटव्यवह्यर 
देखा जाता है। बह घट उपयोगाकारसे है अन्यरूपस नहीं | यदि 
घट उपयोगाकारसे भी न हो तो वक्ता ओर श्रोताके उपयोगरूप 
घटाकारका अभाव हो जानसे उसके आश्रयसे होनेबाला व्यवहार 
ही ल॒ुप हो जायगा। अथवा इतररूपसे भी यद्दि घट हाथे ता 
पटादिकको भी घटत्वका प्रस्भ आ जायगा। 


१०, चेंतन्यशक्तिक दो आकार होते हँ--ज्ञानाकार और 
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ज्ञेयाकार | अ्रतिविम्वसे रहित दर्षणके समान ज्ञानाकार होता 
है ओर प्रतिविम्बथ॒क्त दपण॒के समान ज्ञेयाकार होता है। उससे 
घटरूप ज्ञेयाकार स्वात्मा है, क्‍योंकि इसीके आश्रयसे घट 
व्यवहार होता हे ओर ज्ञानाकार परात्मा है, क्‍योंकि बह 
सर्वेसाधारण है । यदि ज्ञानाकारसे घट माना जाय तो पटादि 
जञानके कालमसें भी ज्ञानाकारका सन्निधान होनेसे घटव्यवहार 
होने लगेगा और यदि घटरूप ज्ञेयाकारके कालमें भी घट 
नास्तित्वरूप माना जाय तो उसके आश्नयसे इतिकतेग्यताका लोप 
हो जायगा। 
एक ही पदार्थमें एक कालसें नयसेदसे रूत्वधर्म ओर 
असतत्वधर्मकी व्यवस्था है। आशय यह हे कि प्रत्येक पदार्थमें 
जब जो धर्म विवत्षित होता है तव उसकी अपेक्षा वह अस्तित्वरूप 
होता है और तद्ितर अन्य धर्मोकी अपेक्षा वह नास्तित्वरूप होता 
है। अस्तित्व धर्मका तास्तित्व धर्म अविनासावी है, इसलिए 
जहां किसी एक विवज्ञासे अस्तित्व धर्म घटित किया जाता 
वहां तद्धिन्न अन्य विचक्षासे नास्तित्व धर्म होता ही हैं। नतों 
केवल अस्तित्व ही वस्तुका स्वरूप है ओर न केवल नास्तित्व ही । 
सत्ताका लक्षण करते हुए आचायनि उसे सप्रतिपक्ष कहा है वह 
इसी अभिषप्रायसे कहा है । उदाहरणार्थ जब हम किसी विवक्तित 
मनुष्यकों नाम लेकर बुलाते हैं तो उसमें उससे मिन्न अन्य 
सनुष्योको बुलानेका निषेध गर्भित रहता ही हैं। या जैसे हम 
किसी विवज्ञित पयोयके ऊपर हृष्टि छालते हैं तो उसमें तड्धिन्न 
पयोयोंका असाव गर्भित रहता ही हैं। या जब हम किसीके भव्य 
होनेका निर्णय करते हैं तो उससें अभव्यताका अभाव गर्भत है 
ही। इसलिए कहीं पर मात्र विधिद्वारा किसी धर्म विशेषक्ा 
सत्त्व स्वीकार किया गया हो तो उससें तदितरका अभाव गर्भित 
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ही है ऐसा समझना चाहिए। एक वबस्तुमें विवज्षित धर्मकी 
अपेक्षासे अस्तित्व ओर अन्यकी अपेक्षासे .नास्तित्व यह 
अनेकान्त है। इससे विवज्षित बस्तुमें ध्मविशेषकी प्रतिष्ठा हाकर 
उसमें अन्यका निषेध हो जाता है। यहां जिस प्रकार सदसत्त्वकी 
अपेक्षा अनेकान्तका निर्देश किया है उसी प्रकार तदतत्त्व 
एकानेकस्थ ओर भेदामेदत्व आदिकी अपेक्षा भी उसका निर्देश 
कर लेना चाहिए । इस विपयको स्पष्ट करते हुए नाटकसमयसार- 
के स्थाह्माद अधिकारमें पण्डितप्रवर चनारसीदास जी कहते हैं--- 


द्रव्य च्ेत्र काल भाव चारों भेद बस्तु ही में 
अपने चतृप्क वस्तु अस्तिरूप मानिये। 
परके चत॒प्क बस्तु न अ्रस्ति नियत अंग 
ताकोी भेद द्रव्य परयाव मध्य जानिये॥ 
टर्ब जो वल्त क्षेत्र सत्ताभूमि काल चाल 
स्वभाव सदण मूल सकति बखानिये। 
याही भांति पर विकलप बुद्धि कलपना 
व्यवद्दर दृष्टि अंश भेद पर्मानये ॥ १० ॥ 


यह स्थाद्रादरूप बचनके आलम्बन द्वारा अनेकान्त तत्त्वकी 
सामान्य मीमांसा है। इसके प्रकाशमें जब हम समयग्राभ्रतका 
अवलोकन करते हैं तव हमें उसमें पद-पद पर इस सिद्धान्तके 
दर्शन होते हैं | उसमें सर्व प्रथम आचाय कुन्दकुन्दने आत्मा- 
में परस भिन्न एकत्वको दिखलानेकी प्रतिज्ञा करके उस द्वारा 
इसी अनेकान्तका सचन किया दे। वे यह नहों कह 
कि में जिसका काइई प्रतिपन्नी ही नहीं ऐस एकत्वका 
दिखलाऊंगा। यदि वे ऐसी प्रतिक्षा करत तो यह एक्ान्त हो 
जाता जो मिथ्या हानेसे इष्टार्थकी सिद्धिमें प्रयानक न द्वोता। 
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इसलिये बे अतिज्ञा करते डेए कहते हैं कि हैं आत्माके जिस 
एकत्वका प्रतिपादल करनेबाला हूँ उसका परसे भेद दिखलाते 
डए ही प्रतिपादन करूँगा | यदि कोई समके कि वे इस अतिज्ञा 
पचनको ही करके रह गये हैं सो भी बात नहों है, क्योंकि जहाँ 
पर भी उन्होंने आत्माक्े जशायकस्वभावकी स्थापना की है. वहाँ 


अकेतसे 
अन्‍य तत्त्वका कथन करते ससय भी उन्होंने गौण-मुख्यसावसे 
विधि-निपेध दृष्टिको साथ कर ही उसका कथन किया है। अच 
इस विषयको स्पष्ट करनेके लिए हम समयग्राश्वतके कुछ 
उदाहरण उपस्थित कर देना चाहते हैं ;..... 
१--श वि होदि अपमत्तो 'य पमत्तोः इत्यादि गाथाका लें। 
श्स द्वारा आत्मासें ज्ञायकस्वभावका अस्तित्वधर्स द्वारा और 


है । किन्तु पर्यायार्थिकन्ष्टिसे उसी आत्माका अवलोकन करनेपर 

चह अमत्तभाब _रि अअमत्तभाव आदि विविध पर्यायरूप अतीत 
५ इन वीक अर] ञ्ि ्थ। कप कप 

होता है। इ 5 नोरूप आत्मा है इससे पन्‍्देह नहीं। परन्त 
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त्रिकालाबाधित ज्ञायकस्वभावमें प्रमत्तादि भाव नहीं हैं यह 
लानकर आत्मामें इनकी नास्तित्व धरम द्वारा प्रतीति कराई गई 
है। तात्पर्य यह है कि प्रकृतमें द्वव्याथिकनयका विषय विवज्षित 
हानेसे और पर्यायाथिकनयका विपय अविवज्तित होनेसे विवज्षित 
का अस्तित्व” द्वारा ओर अविवज्षितका नास्तित्व” द्वारा कथन कर 
अनेकान्तकी ही प्रतिष्ठा की गई है । 


अब ववबहारंगुवादित्सर३ णाशणिस्ता इत्यांद गाथाका ल। 
इसमें सर्वप्रथम उस ज्ञायकस्वभाव आत्मामें पर्योयाथिकहृप्टिसे 
ज्ञान, दर्शन, चारित्र ओर वीय आदि विविध धर्मोकी प्रतीति 
होती हे यह दिखलानेके लिए व्यवह्मरनयसे उनका सद्भाव 
स्वीकार किया गया है इसमें सन्देह नहीं। किन्तु द्ृव्याथिक 
हइृप्टिसे उसी आत्माका अवलोकन करनेपर ये भेद उसमें लक्षित 
न होकर एकमात्र त्रिकाली ज्ञायकस्वभावी आत्मा प्रतीतिमें आता 
हैं, इसलिए यहाँपर भी गाथाके उत्तराधमें ज्ञायकस्वभाव आत्माकी 
अस्तित्व धर्मद्वारा प्रतीिति कराकर उससें अनुपचरित सदभत 
व्यवहारका नास्तित्व”ं दिखलाते हुए अनेकान्तकों ही स्थापित 
क्रिया गया 


३, जब कि माक्षमार्गमें निश्चयकें विपयरम व्यवहास्नयके 
विपयका असत्त्व ही दिखलाया जाता है तो उसके प्रतिपादनकी 
आवश्यकता ही क्या है ऐसा प्रश्न होनेपर 'जह ण॒॒ वि सक्रमणजों 
इत्यादि गाथामें हृष्टान्त द्वारा उसके कायज्षेत्रकी व्यवस्था की गई 
है ओर नोीवीं तथा दसवीं गाथामें हृष्टान्तको द्ा्ट्रन्तर्में ब्टित 
करके वतलाया गया है। इन तीनों गाथाओंका सार यह हैं कि 
व्यवहारनय निश्चयनयक्े विपयका ज्ञान करानेका साथन (हेतु ) 
होमेस अतिपादन करने बोस्य तो अवश्य है परन्तु अनुसरण 
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- करने योग्य नहीं है। क्‍यों अनुसरण करने योग्य नहीं है इस 
वातका समर्थन करनेके लिए ११ वीं गाथामें निश्चयनयकी 
भूतार्थता ओर व्यवह्मरनयकी अभूताथेता स्थापित की गई है। 
चहाँपर जब व्यव॒हारनय है ओर उसका विषय है तो निश्चयनयके 
समान यथावसर उसे भी अनुसरण करने योग्य मान लेनेमें 
क्या आपत्ति है ऐसा प्रश्न होनेपर १२ वीं गाथा द्वारा उसका 
समाधान करते हुए बतलाया गया है. क्रि सोक्षमार्गमें उपादेय 
रूपसे व्यवहारनय अजुसरण करने योग्य तो कभी भी नहीं है । 
हाँ गुणस्थान परिपाटीके अनुसार वह जहाँ जिस प्रकारका होता 
है उतना जाना गया प्रयोजनवान्‌ अवश्य है। इस प्रकार इस 
चक्तव्य द्वारा भी व्यवह्रनय ओर उसका विषय है यह स्वीकार 
करके तथा उसका त्रिकाली भ्वस्वभावमें असत्त्व दिखलाते हए 
अनेकान्तकी ही प्रतिष्ठा की गई है । 


४. गाथा १३ में जीवादिक नो पदार्थ हैं यह कहकर व्यवहार 
नयके विषयकी स्वीकृति देकर भी भूतार्थरूपसे वे जाने गये 
सस्यग्दशन हैं यह कहकर सोक्षमार्गमें एकमात्र निश्वयनयका 
विपय ही उपादेय है यह दिखलाया गया है। इसके बाद गाथा 
१७ में सूताथरूपसे नो पदायक्ति देखनेपर एकसात्र अवद्धस्पष्ट 
घ्यनत्य, नियत, अविशेष ओर असंयुक्त आत्माक्रे ही दर्शन होते 
हैं, अतएव इस प्रकार आत्माकों देखनेवाला जो नय 
शुद्धनय कहते हैं यह कहकर व्यवह्रनयके विपयका गोण और 
'निश्चलयके विपयको मुख्य करके पुनः अनेकान्तकी ही प्रतिष्ठा 
की गई है। 

५, १९४ वीं गाथामें उक्त विशेषणोंसे युक्त आत्माको जा 
देखता है वह पूरे लिनशासनकों देखता है यह कहकर पएर्वोक्त 
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प्रतिपादित मोक्षसार्गकी सहिसा गाई गई है। व्यवहारसय है 
आर उसका विपय भी हे परन्तु उससे मुक्त होनेके लिए व्यवहार- 
नयके विपय परसे अपना लक्ष्य हटाकर निश्चयनयके विपय पर 
अपना लक्ष्य स्थिर करो। ऐसा करनेसे ही व्यवहारसू्प बन्ध- 
पर्याय छूट कर निश्चय रत्नत्रयस्वरूप मुक्तिकी प्राप्ति होगी। 
जिस महान आत्माने व्यवहाररूप वन्धपयोयकों गौण करके 
निश्चय रत्नत्नयकी आराधना द्वारा साक्षात निश्चय रघ्नत्रयको प्राप्त 
किया हैं उसीने तत्त्वतः पूरे लिनशासनको देखा है। साचिए तो 
कि इसके सिवा जिनशासनका देखना ओर क्‍या होता है। 
जैनबर्मके विविध शास्त्रोंकी पढ़ लिया, किसी विपयके प्रगाढ़ 
विद्वान हो गये यह ज्ञिनशासनका देखना नहीं है । जिनशासन 
तो रत्नत्रयस्वरूप हैं ओर उसकी प्राप्ति व्यवहारकों गोण किये 
विना तथा निश्चयपर आरूद हुए बिना हो नहीं सकती, अतः 
जिसे पर जिनशासनका अपने जीवनमें देखना हैं उसे हेय या 
बन्थमार्ग जानकर व्यवहार्कों गोण ओर मोक्षमागंमें उपादेंय 
जानकर निश्चयकों मुख्य करना ही होगा तभी उसे निश्चय 
रत्नत्रयस्वरूप जिनशासनके अपने जीवनमें दशन होंगे । यह ३ 
गाथाका भाव हैं । इसप्रकार हम देखते है कि इस गाथा द्वारा भी 
गोण-मुख्यभावसे उसी अनेकान्तका उदघोष किया गया है । 

६. दंसण-णाण-चरित्ताणि! यह सोलहदवीं गाथा है । इसमें 
सर्वप्रथम साधका निरन्तर दर्शन, ज्ञान और चारित्रके सेबन 
करनेका उपदेश देकर व्यवहारका सचन किया है. । परन्तु विचार 
कर देखा जाय तो थे दर्शन, ज्ञान और चारित्र आत्माका छोइकर 
अन्य कुछ भी नहीं है, इसलिए इस द्वारा भी तत्स्वरूप अखगण्ड 
आत्मा सेवन करने योग्य है. यह सूचित किया गया हैं । तात्पर्य 
यह हैं. कि निश्चयका ज्ञान करानेके लिए व्यवहार ठारा ऐसा 
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उपदेश दिया जाता है इसमें सन्देह नहीं पर उसमें मुख्यता 
निश्चयकी ही रहती है | इसके विपरीत यदि कोई उस व्यवहारकी 
ही मुख्यता मान ले तो उसे तत्स्वरूप अखण्ड ओर अविचल 
आत्माकी प्रतीति और प्राप्ति त्रिकालमें नहीं हो सकती । इस 
गाथाका यही भाव है। इस विषयको स्पष्टरूपसे समभमनेके 
लिए गाथाके उत्तराधपर ध्यान देनेकी आवश्यकता है, क्‍योंकि 
गाथाके पृ्वार्धमें जो कुछ कहा गया है उसका उत्तराधमें निषेध 
कर दिया है । सो क्‍यों ? इसलिए नहीं कि दर्शन, ज्ञान और 
चारित्र आदि परयोयदृष्टिसे भी अभूतार्थ है, बल्कि इसलिए कि 
व्यवहारनयसे देखने पर ही उनकी सत्ता है। निश्चयनयसे देखा 
' जाय तो ज्ञायकस्वभाव श्ञात्माकों छोड़कर वे अन्य कुछ भी 
नहीं हैं। इसलिए इस कथन हारा भी एक अखण्ड ओर 
अविचल आत्मा ही उपासना करने योग्य है यही सूचित किया 
गया हैं । इस प्रकार विचार करके देखा जाय तो इस गाथा 
द्वारा भी व्यवहारकों गौण करके ओर निश्चयकों मुख्य करके 
अनेकान्त ही सूचित किया गया है। 


इस प्रकार आचाये झुन्दकुन्दने व्यवहारसे क्‍या कहा जाता 
है ओर निश्चयसे क््या है इसकी सन्धि मिलाते हुए सर्चान्र 
अनेकान्तकी ही ग्रतिष्ठा की हें। इतना अवश्य है कि वहुतसा 
व्यवहार तो ऐसा होता है जो अखण्ड बस्तुमें भेदमूलक होता 
है । जैसे आत्माका ज्ञान, दर्शन ओर चारित्र आदिरूपसे भेद- 
व्यवहार या वन्धपयोयकी इृप्टिसे आत्मासें नारकी, तियंश्व, 
मनुष्य, देव, मतिज्ञानी, श्रुतज्ञानी, स्री, पुरुप और नपुसक 
आदि रूपसे पयोयरूप भेदंग्यवहार । ऐसे भेदद्वारा एक अखण्ड 
आत्मांको जो भी कथन. किया जाता है, पर्यायकी सुख्यतासे 

श्द 
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आत्मा बेसा है इसमें सन्देह नहीं, क्योंकि आत्मा जब जिस 
पयोयरूपसे परिणत होता है उस समय वह तद्गप होता है 
अन्यथा आत्माके संसारी ओर मुक्त ये भेद नहीं बन सकते 
इसलिये जब भी आत्माके ज्ञायक स्वभावमें उक्त व्यवहारका 
नास्तित्व” कहा जाता है तव भेद्मूलक व्यवहार गौण है और 
त्रिकाली धर वसस्‍्वभावकी मुख्यता है यह दिखलाना ही उसका 
प्रयोजन रहता हैं । परन्तु वहुतसा व्यवहार ऐसा भी होता है जो 
आत्मासें निमित्तादिकी हृष्टिसे या प्रयोजन विशेषसे आरोपित 
किया जाता है| यह व्यवहार आत्मामें है नहीं, पर निमित्तादिकी 
' इष्टिसे उसमें स्थापित किया गया है. यह उक्त कथनका भाव है । 
इस विपयको ठीक तरहसे समभनेके लिए स्थापना निक्षेपका 
डदाहरण पयोप्त होगा। जेसे किसी पापाणकी मूत्तिमें इन्द्रकी 
स्थापना करने पर यही तो कहा जायगा कि वास्तवसें बह पापाण- 
की मूर्ति इन्द्रस्वरूप हे नहीं, क्‍योंकि उसमें आज्ञा, ऐश्वये आदि 
आत्मगुणोंका अत्यन्ताभाव है। फिर भी प्रयोजनविशेपसे उसमें 
इन्द्रकी स्थापना की गई हैं. उसी प्रकार निमित्तादिकी अपेक्षा 
आरोपित व्यवह्र जानना चाहिए। निमित्तादिकी ऋष्टिसे 
आरोपित व्यवहार, जंसे कुम्हारको घटका कता कहना | प्रयोजन 
विशेषसे आरोपित व्यवहार, जैसे शरीरकी स्तुतिका तीथकरकी 
स्तुति कहना या सेनाके निकलने पर राजा निकला ऐसा 
कहना आदि | 
बिचार कर देखा जाय तो रागादिरूप जीवके परिणाम और 
कर्मरूप पुद्नल परिणाम ये एक दृसरेके परिणमनमें निमित्त 
( उपचरित हेतु ) होते हुए भी तत्त्वतः जीव और पुठ्ठल परस्परमें 
कर्त-कर्ममावसे रहित हैं | ऐसा तो है. कि जब विवज्षित मिद्री 
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अपने परिणामस्वभावके कारण घटरूपसे परिणत होती है तब 
कुम्हारकी योग-डपयोगरूप पयोय स्वयमेव उसमें निमित्त होती 
है। ऐसी वस्तुसयोदा हे। परन्तु कुम्हारकी उक्त पयोय घट 
पयोयकी उत्पत्तिमें निमित्त होनेसात्नसे उसकी कतों नहीं होती, 
ओर न घट उसका कर्म होता है,क््योंकि अन्य द्रव्यमें अन्य द्रव्यके 
करतृत्थ और कर्मत्व धर्मका अत्यन्त अभाव है । फिर भी लोक 
व्यवह्रवश कुम्हारकी विवक्तित पयोयने मिद्टीकी घट पर्योयको 
जत्पन्न किया इस प्रकार उस पर सिद्टीकी घट पयोयके कठेत्वधर्मका 
ओर घटमें कुम्हारके कर्मत्वतरमंका आरोप ( स्थापना ) किया 
जाता है। यद्यपि शाखत्रकारोंने भी इसके अनुसार लोकिक दृ्टिसे 
बचत प्रयोग किये हैं परन्तु है यह व्यवहार असत ही। यह तो 
निमित्तादिकी दृष्टिसे आरोपित व्यवहारकी चरचा हुईं। इसका 
विशेष खुलासा हम कढे-कर्ममीमांसा प्रकरणमें कर आये हैं और 
वहां इसके समथनमें प्रमाण भी दे आये हैं, इसलिए यहां पर 
इस विषयमें अधिक नहीं लिखा है । 


अब प्रयोजनविशेषसे आरोपित व्यच॒हारके उदाहरणोंका 
विश्लेषण कीजिए---जितने भी संसारी जीव हैं. उनके एक कालमें 
कमसे कम दो और अधिकसे अधिक चार शरीरोंका संयोग 
अवश्य होता है| यहां तक कि तीर्थंकर सयोगी-अयोगी जिन भी 
इसके अपवाद नहीं हैं। अब विचार कीजिए कि जीवके साथ 
एकक्तेत्रवागाह्यरूपसे सस्वन्धकों प्राम्त हुए उन शर्ररोंमें जो अमुझ 
प्रकारका रूप होता है, उनका यथासम्भव जो अमुक प्रकारका 
संस्थान ओर संहनन होता है इसका निमित्तकारण पृद्वलबिपाकी 
कर्मोका उदय ही है, जीवकी वर्तमान पर्याय नहों तो भी शर्ररमें 
आप्त हुए रूप आदिको देखकर उस द्वारा तीर्थंकर केवली जिनकी 
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स्तुति की जाती है ओर कहा जाता है कि अम्ुुक तीथेंकर केवली 
लोहित वर्ण हैं, अमुक तीर्थकर केवली शुक्ल वर्ण हैं ओर अमुक 
तीथंकर केवली पीतबरण हैं. आदि। यह तो है कि जब शरीर 
पुद्रल॑ द्रव्यकी पर्याय हे तो उसका कोई न कोई वर्ण अवश्य 
होगा । पुद्लकी पर्योय होकर उसमें कोई न कोई वर्ण न हो यह 
हीं हो सकता। परन्तु विचार कर देखा जाय तो तीश्रंकर 
केवलीकी पयोयमें उसका अत्यन्त अभाव ही है, क्योंकि तीथंकर 
केवली जीवद्रव्यकी एक पर्योय हैं जो अनन्त ज्ञानादि गुणोंसे 
विभूषित है । उसमें पुद्नलद्॒व्यके गुणोंका सद्भाव केसे हो सकता 
है ! अथात त्रिकालमें नहीं हों सकता। फिर भी एक तीथकर 
केवलीसे संयोगको प्राप्त हुए शरीरमें अन्य तीथंकर फेवलीसे 
संयोगको ग्राप्त हुए शरीरमें वर्णका भेद दिखलानेरूप प्रयोजन- 
से यह व्यवहार किया जाता है कि अमुक तीथंकर केवली 
लोहित वर्ण हैं और अमुक तीथंकर केवली पीतवर्ण हैं: 
आदि | जैसा कि हम लिख आये हैं कि तीथकर केवली जीव 
द्रब्यकी एक पर्याय है। उसमें वर्णका अत्यन्त अभाव है| फिर 
भी लोकानुरोधवश प्रयोजन विशेषसे तीथंकर केबलीमें उत्त 
प्रकारका व्यवहार किया जाता है जो तीथंकर केचलीमें स्बथा 
असत्‌ है, इसलिए प्रयोजन बिशेपसे किया गया यह आरोपित 


ऋअसत व्यवहार ह जानना चांहिय | 


हे 


सेनाके निकलनेपर राजा निकला ऐसा कहना आर्ेपित 
असद व्यवद्यारका दूसरा उदादग्ण है। विचार कर देखा जाय 
तो सेना निकली यह व्यवहार स्वयं उपचरित हे । उसमें भी 
सेनास राजामें अत्यन्त भेद है। वह सनाके साथ गया भी नहीं 
है। अपने महलमें आराम कर रहा है । फिर भी लाकानुरांघबरदा. 
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अयोजनविशेषसे सेनाके निकलनेपर राजा निकला या राजाकी 
सवारी निकली यह व्यवहार किया जाता है जो सबंधा असतू 
है, इसलिए प्रयोजन विशेषसे किये गये इस व्यवहारकों भी 
आरोपित असद्‌ व्यवहार ही जानना चाहिए | 


इसी प्रकार लोकमें ओर भी बहुतसे व्यवहार प्रचलित हैं, 
क्योंकि वें किसी द्रव्यके न तो गुण हो है ओर न पयोय ही हैं, 
इसलिए वे बवन्ध्यासुतव्यवहार या आकाश-कुसमव्यवहारके 
समान असत्‌ ही है । इसलिए जो व्यवहार विवज्षित पदाथर्में 
पयोयदट्टिसे प्रतीतिमें आता है वह मोक्षमागसें अनुपादेय होनेसे 
आश्रय करने योग्य नहीं माना गया है अतएव उसे गोण करके 
अनेकान्तमूर्ति ज्ञायकस्वभाव आत्माकी स्थापना करना तो उचित 
है, किन्तु जो व्यवहार वस्तुभूत न होनेसे सबंथा असन है. मात्र 
लीकिकटृष्टिसे ज्ञानसें उसकी स्वीकृति हें। उसका मोज्षमार्गमें 
सर्वथा निषेध ही करना चाहिये। अनेकान्तकी प्रतिष्ठा करते समय 
आत्मामें ऐसे व्यवद्ारकों गोण करनेका प्रश्न ही नहीं उठता 
क्योंकि जो व्यवहार भूताथ होता हैं उसे ही नय विशेपके आश्रयसे 
गोण किया जाता है। किन्तु जिसकी लोकमें सत्ता ही नहीं है 
उसे गोण करनेका अथ ही उसकी सत्ताकों स्वीकार करता है जो जो 
यक्तियक्त नहीं हे। इसलिए जितना भी मिथ्या व्यवहार 
दरसे ही त्याग कर ओर जितना पर्यायद्रप्टिस भताथ व्यवहार 
उसे गोंण करके एकमात्र ज्ञायकत्थभाव आत्माकी उपासना 
ही मोक्षमागेसें तरणोपाय हू ऐसा निशय यहापर करना चाहिए | 
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यहाँपर यह प्रश्न होता है कि वर्णादि तो पृद्लके घर्म है,.इसलिए 
आत्मामें ज्ञायकस्वभावके अस्ति्वको दिखलाकर उससे उनके 
नास्तित्वको दिखलाना तो डचित प्रतीत होता है । परन्तु आत्मामें 
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ज्ञायकसावके अस्तित्वका कथन करते समय उसमें प्रमत्तादि भावों 
के नास्तित्यवका कथन करना उचित प्रतीत नहीं होता, क्‍योंकि ये 
दोनों भाव (ज्ञायक भाव ओर प्रमत्तादि भाव) एक द्रव्यके आश्रयसे 
रहते हैं, इसलिए एक द्रव्यवृत्ति होनेसे ज्ञायकभावके अस्तित्वके 
कथनके समय इन भावोंका निषेध नहीं बन सकता, अतणए्व इस 
हृष्टिसे अनेकान्तका कथन करते समय “कथंचित आत्मा ज्ञायक 
भावरूप हे और कथंचिन्‌ प्रमत्तादि भावरूप है! ऐसा कहना 
चाहिए। यह कहना तो बनता नहीं कि आत्मामें प्रमतादि भावोंकी 
सर्वत्र व्याप्ति नहीं देग्यी जाती, इसलिए आत्मामें उनका निपेध 
किया है, क्‍योंकि कहीपर ( प्रमत्तगुणस्थान तक ) प्रमत्तभावकी 
ओर आगे अप्रमत्तमावकी व्याप्ति बन जानेसे आत्मामें ज्ञायक- 
भावक्के साथ इनका सद्भाव सानना ही पड़ता हैं ? 

यह एक प्रश्न है । समाधान यह है कि इस अनेकान्तस्वरूप 
प्रत्येक पदाथका कथन शब्दोंसे दो प्रकारस किया जाता है । एक 
क्रमिकरपसे और दूसरा योगपद्मरूपस । कथन करनेका तीसरा 
कोई प्रकार नहीं हैं। जब अस्तित्व आदि अनेक धर्म कालादिकी 
अपेक्षा मिन्‍न मिन्‍न अशथ्रूप विवज्षित होते हैं. उस समय एक 
शब्दगमं अनेक धर्मोके प्रतिपादनकी शक्ति न होनेसे क्रमसे 
प्रतिपादन होता है । इस विकलादेश कहते है । परन्तु जब उन्हीं 
अस्तित्वादि धर्मोकी कालादिकी दृष्टिस अभेद बिवत्ता होती है. तव 
एक ही शब्दके द्वारा एक धर्ममु्खेन तादात्म्यरूपसे एकत्त्को प्राप्त 
सभी धर्माका अखण्डभावसे युगपत्‌ कथन हो जाता हैं। य 
सकलादेश कहलाता है. । बिकलादेश नयरूप है ओर सकलादेश 
प्रमाणरूप | इसलिए बन्तुके स्वरूपके स्पर्शक लिए सकलादेश 
ओर विकलादेश दानों ही कायकारी हैं एसा यहाँ समझना चाहिए। 
एक ही बचनप्रयोग जिसे हम सकलाददिश कहते है बह बविकला- 
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देशरूप भी होता है। यह वक्ताके अभिप्राय पर निभेर हे कि 
वह विवज्षित वचनप्रयोग किस दृष्टिसे कर रहा है । यथावसर 
उसे समभझनेकी चेष्टा तों की न जाय ओर उसपर एकान्त 
कथनका आरोप किया जाय यह उचित नहीं हे। अतणव वक्ता 

हाँ किस अभिप्रायसे वचनप्रयोग कर रहा है इसे समभकर ही 
: पदार्थका निर्णय करना चाहिए । 


कथंचित्‌ जीव हे ही ” यह वचनप्रयोग सकलादेश भी हैं 
ओर विकलादेशरूप भी। यदि इस वाक्‍यमें स्थित है? पद 
अन्य अशेष धर्मोकों अभेदवृत्तिसे स्वीकार करता है तो यही 
वचन सकलादेशरूप हो जाता हैं ओर इस वाक्‍्पयमें स्थित हि? 
पद मुख्यरूपसे अपना ही प्रतिपादन करता है. तथा शेप धर्मोकों 
कथंचित्‌! पद द्वारा गौंणसावसे म्रहण किया जाता है तो यही वचन 
विकलादेशरूप हो जाता है । कौन वचन सकलादेशरूप है ओर 
कौन वचन विकलादेशरूप यह वचनप्रयोगपर निर्भर न होकर वक्ता 
के अभिप्राय पर निर्भर करता है । अतएव जीव ज्ञायकभावरूप 
ही है! ऐसा कहने पर यदि इस वचनमें अभेदबृत्तिकी मुख्यता 
है तो यहो वचन सकलादेशरूप हो जाता है और इस वचनमें 
कथंचित्‌ पद द्वारा गौशभावसे अन्य अशेप धर्मोको स्वीकार 
किया जाता है तो यही वचन विकलादेशरूप भी हो जाता है 
ऐसा यहाँ पर सममनां चाहिए । 


यद्यपि यह वात तो है कि सम्यग्हृष्टिके ज्ञानमें जहाँ ज्ञायक- 
स्वभाव आस्माकी स्वीकृति है वहाँ उसमें संसार अवस्था और 
मुक्ति अवस्थाकी भी स्वीकृति है। वह जीवकी संसार च्याोर मुक्त 
अवस्थाका अभाव नहीं मानता । संसारमें जो उसकी नर-नारकादि 
ओर सतिज्ञान-श्रुतज्ञानादि रूप विविध अवस्थाएँ होती हैं. उनका 
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भो अभाव नहीं मानता। यदि वह वर्तमानमें उनका अभाव 
माने तो वह मुक्तिके लिए प्रयत्न करना ही छोड़ दे । सो तो वह 
करता नहों, इसांलए वह इन सबको स्वीकार करके भी इन्हें 
आत्मकार्यकी सिद्धिमें अनुपादेय मानता है, इसलिए वह इनमें 
रहता हुआ भो इनका आश्रय न लेकर त्रिकाली नित्य एकमात्र 
ज्ञायकस््रभावका आश्रय स्व्रीकार करता है। निश्चयनय ओर 
व्यवहारनयके विपयको जानना अन्य बात है और जानकर 
निश्चयनयके विपयका अवलम्वन लेना अन्य वात है। मोक्ष- 
मार्गमें इस हृष्टिकोणसे हेयोपादेयका विवेक करके स्वात्मा ओर 
परात्माका निर्णय किया गया है। यदि लीकिक उदाहरण द्वारा 
इसे समभमना चाहें तो यों कहा जा सकता है कि जैसे किसी 
ग्रहस्थका एक मकान है। उसमें उसके पढ़ने-लिखने ओर उठने- 
घेठनेका स्वतंत्र कमरा है। बह घरके अन्य सागकों छोड़कर 
सीमें निरन्तर उठता-बैठता ओर पढ़ता-लिखता है। वह 
कदायित्‌ मकानके अन्य भागमें भी जाता है। उसकी सार- 
सम्हाल भी करता है। परन्तु उसमें डसकी विवक्षित कमरेके 
समान आत्मीय बुद्धि न होनेसे बह मकानके शेप भागमें रहना 
नहीं चाहता । ठीक यही अवस्था सम्यग्दष्ठिकी हाती हे। जा 
उसे वर्तमानमें नर-नारक आदि बर्तमान पर्याय मिली हुई है 
सीसें रह रहा है। अभी उसका पयायरूपसे त्याग नहें 
हुआ हैं। परन्तु उसने अपनी वुद्धि द्वारा द्रव्याशिकनयका 
विपयभत ज्लायकस्वभाव आत्मा ही मेरा स्वात्मा है ऐसा निणय 
किया हैं, इसलिए बह व्यवहारनयके विपयभूत अन्य अशेप 
परमावोंका गोगण कर मात्र उसीका आश्रय लेता हैं। कदाचित 
रागरूप परयोयक्री तीव्रताबश बह अपने स्वात्माका छोड़कर 
परात्मामें भी जाता हैं तो भी चह उसमें ज्षणमात्र भी टिकना नहें 
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चाहता। उस अवस्थासें भी वह अपना तरणोपाय स्वात्माके 
अवलमस्वनकों ही मानता हे। अतएव इस दृष्टिकोशसे विचार 
करने पर सम्यम्दृष्टिका विवज्षित आत्मा स्वात्मा अन्य परात्मा 

 अनेकान्त फल्ित होता है । इसमें आत्मा कथ्थ॑चित्‌ ज्ञायक 
भावरूप है ओर कथंचित्‌ प्रमत्तादि भावरूप है? इसकी स्वीकृति 
आ ही जाती है। परन्तु ज्ञायक भावमें प्रमत्तादिभावोंकी 'नास्ति! 
है, इसलिए इस अपेक्तासे यह अनेकान्त फलित होता है कि 
“आत्मा ज्ञायक भावरूप है अन्य रूप नहीं | आचाये अम्रतचन्द्र 
ने आत्माको ज्ञायकभावरूप मानने पर अनेकान्तकी सिद्धि किस 
अकार होती है इसका निर्देश करते हुए लिखा है-- 


तत्स्वात्मवस्तुनो. ज्ञानमात्रत्वेउप्यन्तर्चकचकायमानज्ञानस्वरूपेण 
तत्त्वात्‌ चहिरुन्मिषदनन्तज्ञेयततापन्नस्वरूपातिरिक्तपररूपेणातत्त्वात्‌ सहक्रम- 
प्वृत्तानन्तचिदंशसमुद्यरूपाविभागद्रव्येणकत्वातू अविभागेकद्र॒व्यव्यास- 
सहक्रमप्रवृत्तानन्तचिदंशरूपपर्याये रनेकत्वात्‌ स्वद्रव्य-क्तेत्रकाल-भावभवन- 
शक्तिस्वभाववच्चेन सत्त्वात्‌ परद्रव्यक्षेत्रकाल-भमावाभवनशक्तित्वभाव- 
वत्वेनासत्वात्‌ू अनादिनिधनाविभागैकद्वत्तिपरिणतलवेन॒ निलत्वात्‌ 
क्रमप्रद्नत्तेकसमयावच्छिन्नानेकद स्यंशपरिणतत्वेनानित्वत्वात्तदतत्त्वमे कानेकत्व॑ 
सदसच्च नित्यानित्यत्यं च प्रकाशत एव | 


आत्माके ज्ञानमात्र होने पर भी भीतर प्रकाशमान ज्ञानरूपसे 
तत्पना है ओर वाहर प्रकाशित होते हुए अनन्त ज्ञेयरूप 
आकारसे भिन्न पररूपसे अतत्पना हैं । सहग्रवृत्त ओर क्रमप्रवृत्त 
अनन्त चेतन्य अंशोंके समुदायरूप अविसागी द्रव्यकी अपेक्षा 
णएकपना है ओर अविभागी एक द्रव्यमें व्याप्त हुए सहतस्रवृत्त 
ओर क्रसप्रवृत्त अनन्त चतन्य-अंशरूप पर्यायोंकी अपेक्षा अनेक 
पना है। स्वद्रत्य, क्षेत्र काल आर भावरूप होनेकी शक्तिरूप 
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स्वभावचाला होनेसे सत्पना है और परद्रव्य, क्षेत्र, काल और 
भावरूप नहीं होनेकी शक्तिरूप स्वभाववाला होनेसे असत्पना 
है तथा अनादिनिधन अविभागी एक वृत्तिरुपसे परिणत होंनेके 
कारण नित्यपना है ओर ऋमशः प्रवर्तेमान एक समयवर्ती अनेक 
वृत्त्यंशरूपसे परिणत होनेके कारण अनित्यपना है, इसलिए 
ज्ञानमात्र आत्मवस्तुको स्वीकार करने पर तव-अतत्पना, एक- 
अनेकपना, सदसत्पना ओर नित्यानित्यपना स्वयं प्रकाशित होता 
ही । 

अतणव अनेकान्तके विचारके प्रसंगसे मोज्ञमार्गमं निश्चयनय- 
के विपयकों आश्रय करने योग्य मानने पर एकान्तका दोप 
कैसे नहीं आता इसका विचार किया । इसके तिपरीत जो बन्धु 
अनकानतकी एक चस्तुके स्वरूपमें घटित न करके “भव्य भी है? 
ओर अभव्य भी है! इत्यादि झूपसे या कुछ पर्योायें अमुक कालमें 
अमुकरूप हैं और कुछ पर्यायें तद्धिन्न दूसर कालमें दूसरे रूप 
हैं? इत्यादि खपसे अनेकान्तकों घटित करते हैं उन्हें अनकान्तको 
शब्द श्रतमें बॉवनेवाली स्याद्रादकी अंगभत सप्रभंगीका यह 
लक्षण ध्यानमें ल लेना चाहिये: 


प्रश्नवशादेकस्मिन वस्तुत्यवरोधेन विवि-प्रतिपध्रकल्पना सत्तंगी । 


कक 


प्रस्नक अनुसार एक बच्तमें प्रमाणते अविरुद्ध विधि और 
प्रतिपथरूप धर्मोकी कऋल्‍्पना सप्रभंगी है | 


सप्रभंगाम प्रथम भंग ावरप दृता है आर दूसरा सग 
निपंघरूप हाता हैं विधि अबात द्रत्याधक तथा प्रतिपेध्य अथाव 
पयायाथिक | अआखचाय झुन्दकुन्दन द्रत्याथकका प्रतिपंथक आर 
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व्यवहारको प्रतिषेध्य इसी अपमिप्रायसे लिखा है। जिस हष्टिमें 
भेदव्यवहार है उसके आश्रयसे वन्ध है और जिसमें सेदव्यवहार 
का लोप है या अभेदबृत्ति है उसके आश्रयसे वन्धका अभाव है यह 
उनके उक्त कथनका तात्पये है। इस प्रकार अनेकान्त ओर उसे 
वचनव्यवहारका रूप देनेवाला स्याह्गाद क्या है उसकी संक्षेपमें 
मीमांसा की । 


केबलज्ञानसरूब भावमी माँसा 


दर्षणमें ज्यों पड़त है सहज वस्तुका ब्रिम्ब | 

केवलज्ञान पर्याय त्यों निखिल शेय प्रतिविम्ब ॥ 
अब जो अपरिमित माहात्म्यसे सम्पन्न है ऐसे केवलज्ञान 
स्वभावकी मीमांसा करते हे । यह ता हम इन्द्रियोंसे ही जानते 
हैं कि जिनका सम्बन्ध स्पर्शन इन्द्रियसे होता है उनके स्पर्श और 
हलके-भारीपन आदिका ज्ञान उस इन्द्रियसे होता हैं। जिनका 
स्वन्ध रसना इन्द्रियसे होता है उनके खट्ट -मीठे आदि रसका 
ज्ञान रसनेन्द्रियसे होता है, जिनका सम्बन्ध घ्ाण इन्द्रियसे हांता 
हैं उन्तको सुगन्‍न्ध ओर टुगन्धका ज्ञान ब्राण इन्द्रियसे होता है 
जो पदार्थ आँखोंके सामने आते है उनके वर्ण ओर आकार 
आदिका ज्ञान चनज्षु इन्द्रिय द्वारा होता हे ओर जिन झब्दोंका 
सम्बन्ध श्रात्र इन्द्रियसे होता हैँ उनका ज्ञान इस हान्द्रय द्वारा 
होता है। साथ ही हम यह भी अनुभव करते हैं कि निकटवर्ती 
या दूरवर्ती, अतीतकालीन या भविष्यत्कालीन तथा वर्तेमानकालीन 
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जो पदार्थ इत्यंभूत या अनित्थंभूत मनके विपय होते हैं उन्हें ह 
मनसे जानते हैं ।इन्द्रियाँ केबल बर्तमानकालीन अपने विपयोंकों 
जानती हैं जब कि मन वर्तमानकालीन विपयोंके साथ अतीत और 
भविष्यत्कालीन विपयोंकों भी जानता है, इसलिए बह अनुमान 
द्वारा आकाश आदि पदार्थोक्री अनन्तताका भी बोध करनेमें समथे 
होता हैं। यह कोन नहीं जानता कि आजके वेज्ञानिकोंका ज्ञान 
इतर लोगोंके समान परोक्ष ही है| फिर भी उन्होंने अपने ज्षानमें 
इतना अतिशय उत्पन्न कर लिया है जिस द्वारा उन्होंने अनुमान 
लगाकर अनेक सूक्ष्म और अमृते पदार्थेक्रे अस्तित्वकी सूचना 
टी हैं। आकाशके अस्तित्वकों और उसकी अनन्तताकों भी 
उन्होंने स्वीकार किया है। यह क्‍या है ? ज्ञानके अपरिमित * 
माहात्म्यक्रे सिधा इसे आर क्‍या संज्ञा दी जा सकती है! ? जब 
न्द्रिय आर मनसम्बन्धी ज्ञानकी यह सामथ्य है तब जो 
अतीन्द्रिय ज्ञान अपने स्वाभाविकरूपमें हागा उसकी क्या 
सामथ्य होगी, विचार कीजिये | 
यह तो सब कोई जानते हैं कि ज्ञान जड़का धर्म तो हैं नहीं, 

क्योंकि बह किसी भी जड़ पदाथमें हृष्टिगोचर नहीं हाता। बह 
जड़क रासायनिक संयोगोंक्रा भी फल नहीं हैं, क्योंकि जहाँ 
चतनाका अधिप्ठान होता है. बहीं उसकी उपलब्धि होती है | 
विश्वमें अब तक अभ्य अनेक प्रकारके प्रयोग हुए | उन प्रयोगों 
द्वारा अनेक प्रकारके चमत्कार भी सामने आय । हाइड्रोजन 
बम बना, परमागुक्े विस्फोटकी भी बात कहीं गई ओर 
अन्तरीक्षमें ऐस बाण छाड़े गय जा प्रथिबवीकी परिधिके बाहर गमन 
करनेमें समर्थ हुए आदि । किन्तु आज तक कोई भी वेंज्ञानिक 
यह दावा न कर सका कि मेने चेतनाका निर्माण कर लिया है या 
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चेतनाको पकड़ लिया है । यद्यपि वतेमान कालमें भोतिकवादियोंके: 
लिए चेतना रहस्यका विषय वना हुआ है। वर्तमान कालमें ही 
क्या अतीत कालमें भी वह इनके लिए रहस्यका विपय रहा है 
ओर हम तो अपने अन्‍न्तःसाक्षीस्वरूप अनुभवके आधार पर 
यह भी कह सकते हैं कि भविष्य कालमें भी वह इनके लिए 
रहस्यका विषय बना रहेगा, क्‍योंकि भोतिक पदार्थके आलस्बनसे 
उसे पकड़नेकी जितनी भी चेष्टाएँ की जायेंगी वे सब विफल 
होंगी । इसमें संदेह नहीं कि अतीत कालमें ऐसे अगणित मनुष्य 
हो गये हैं जिन्होंने उसका साज्ञात्कार किया ओर लोकके सामने 
ऐसा मार्ग रखा जिस पर चलकर उसका साक्षात्कार किया जा 
सकता है। किन्तु शुद्ध भोतिकबादी इस पर भरोसा नहीं करते 
ओर नाना युक्तियों प्रयुक्तियों द्वारा उसके अस्तित्वके खण्डनमें 
लगे रहते हैं | वे यह नहीं सोचते कि जिस बुद्धिके द्वारा वे इसके 
लोप करनेका प्रयत्न करते हैं. उसका आधारभूत पदार्थ ही तो 
आत्मा है जो शरीरसे प्रथक है। मुद्दों शरीरसे सच्चेतन शरीरमें 
जो अन्तर प्रतीत होता है वह एक मात्र उसीके कारण प्रतीत 
होता है। यह अन्तर केवल शरीरसेंसे प्राणवायुके निकल जानेके 
कारण नहीं होता । किन्तु उसके भीतर जो स्थायी तत्त्व निवास 
करता है उसके निकल जानेके कारण होता है । इससे ज्ञानसय 
स्वतंत्र द्रव्यके अस्तित्वकी सिद्धि होती हैं। इस प्रकार ज्ञानका 
आश्रयभूत जो स्वतंत्र द्रव्य है वह आत्मा हे और बह छझरीर 
ऋआादि भोतिक पदाथसे जुदा है यह ज्ञात हा जाता है । 

यद्यपि आत्माकी यह स्थिति है तो भी वह अनादिकालसे 
अपने अज्ञानवश पुद्टल द्रव्यके साथ संयुक्त हानेके कारण अपने 
स्वरूपको भूल कर हीन अवस्थाको प्राप्त हो रहा है । किन्तु जब 
वह अपने प्रयत्न द्वारा अपनी इस अवस्थाका अन्न कर 
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स्वाभाविक दशाको प्राप्त होता है तव उसके परयोयरूपसे ज्ञानमें 
जो न्यूनता आ जाती है वह भी निकल जाती है और वह 
अलोकसहित लोकमें स्थित त्रिकालवर्ती समस्त पदार्थोकों युगपत्‌ 
जानने लगता है । ज्ञानकी इस सामथ्यका निरूपण करते हुए 
वर्णणाखण्ड प्रकृति अनुयोगद्वारमें कहा है-- 

सइं भयवं उप्पएणणाणदरिसी सदेवासुरमाणुसस्स लोगस्स आगर्दि 
गदि खयणोववाद बंध मोक्ख इड़िं ट्विंदिं जुर्दि अणुभागं तक्‍क॑ कल॑ 
माणो माणसियं भुर्त कर्द पडिसेविद झादिकम्मं अरहकम्म॑ सब्बलोए 
सच्बजीवे सब्बभावे सम्मं॑ सम॑ जाणदि पस्सदि विहरदि त्ति ॥दश॥ 

उत्पन्न हुए केवलज्ञान ओर केवलदशनसे युक्त भगवान्‌ सचय॑ 
देवलोक ओर असुरलोकके साथ मनृष्यलोककी आगति, गति 
चय्रन, उपपाद बन्ध, मोक्ष, ऋद्धि, स्थिति, युति, अनुभाग 
तक, कल, मन, मानसिक, भुक्त, कृत, प्रतिसेवित, आदिकर्म 
अरहःकर्म, सब लोकों, सब जीवों ओर सब भावोंकों सम्यक 
प्रकारके युगपत्‌ जानते हैं, देखते है ओर विहार करते हैं ॥८२॥ 

इसी विपयको स्पष्ट करते हुए आचाय कुन्दकुन्द प्रवचनसार 
में कहते है --- 

परिशणमदों खलु णार्ण पच्चक्खा सच्यदध्यपज्जाया | 
सो णब ते विजाण॒दि उग्गहपृव्वाहिं किरियाहिं ॥२१॥ 

केवली भगवान केवलश्ञानम्पस परिणत हांते हैं, इसलिए 
उनके सब द्रव्य और उनकी सब पाये प्रत्यक्ष हैं। अर्थाव 
अलोक सहित लोकमसें स्थित त्रिकालवर्ती ऐसा कोई भी द्रव्य 
ओर उसकी पायें नहों हे वे प्रत्यक्ष नहीं जानते। पर 
इसका यह अर्थ नहीं कि वे उन्हें अवग्रह आदि पूर्वक हंनिवाली 
क्रियाओंका आलम्बन लेकर जानते हैं ॥२९॥ 


है 
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आचाये ग्रृद्धपिच्छ इस विषयकों स्पष्ट करते हुए तत्वाथे 
सूत्रमें कहते है-- बे 

सर्वद्रव्यपर्यायेपु केवलस्थ ॥ १-२६॥ 

केवलज्ञान सव द्रव्य और उनकी सब पर्यायोंकों जानता है । 

इसकी व्याख्या करते हुए पूज़्यपादस्वामी स्वाथसिद्धिमें 
कहते हैं । 

जीवद्रव्याणि तावदनन्तानन्तानि, पुद्दलद्रव्याणि च ततोउप्यनन्तानि 
अगुस्कन्धभेदमिन्नानि, धर्माधर्माकाशानि त्रीणि, कालश्चासंख्येबस्तेपां 
पर्यायाश्च त्रिकालमुचः प्रत्येकमनन्तानन्तास्तेयु । द्वव्य॑ पर्यायजातं वा न 
किचिकेवलज्ञानस्थ विपयभावमतिकान्तमस्ति । श्रपरिमितमाहा त्म्य॑ 
हि त्त्‌ | 

जीव द्रव्य अनन्तानन्त हैं, पुद्नल द्रव्य उनसे भी अनन्तगुणे 
हैं, उनके अरु और स्कन्थ ये भेद हैं, धर्म, अधर्म और आकाश 
ये मिलकर तीन हैं ओर काल असंख्यात है । इन सच द्र॒व्योंकी 
पृथक प्रथक तीनों कालोंमें होनेवा्ी अनन्तानन्त पयायें है । 
इन सबमें केवलज्ञानकी प्रवृत्ति होती हे। ऐसा न कोइ द्रव्य हैं 
ओर न पर्यायसमूह है जो केवलज्ञानके विषयके बाहर हो। वह 
मनियमसे अपरिमित साहात्म्यवाला है । 

केवलज्ञान ऐसी सामथ्यवाला हैं यह केचल अध्यात्म जगनमें 
ही स्वीकार किया गया हो ऐसी वात नहीं है, दाशनिक जगतूमें 
भी इस तथ्यकों स्वीकार किया गया हैं। स्वार्मी समन्तभत्र 
आप्तमीसांसासें कहते हें--- 

स्ष्मान्तरितद्रार्धा: प्रचक्षाः कत्यचिद्रथा । 
अनुमेयत्वतो5स्न्यादिरिति सर्वज्ञसंस्थितिः शा 


प्र 
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परमाणु आदि सूक्ष्म पद्ाथे, राम-रावण आदि अन्तरित 
पदार्थ ओर स्वर्गलोक तथा नरकलोंक आदि दूरवर्ती पदार्थ 
किसीके प्रत्यक्ष हैं, क्योंकि वे अनुमानसे जाने जाते हैं। जैसे 
अग्नि | तात्पय यह है कि जो जो अनुमानके विषय होते हैं वे वे 
किसीके प्रत्यक्ष ज्ञानके भी विपय होते हैं। जैसे किसी प्रदेश 
विशेपमें अग्निका अनुमानकर हम उसे प्रत्यक्षसे उपलब्ध कर 
लेते हैं उसी प्रकार ये सृक्ष्म आदि पदार्थ भी अनुमानके विपय 
होनेसे क्िसीके प्रत्यत्ञके विषय हैं यह निश्चित होता है जो 
सर्वक्षकी सिद्धि करता हे ॥४५॥ 

अलोक सहित त्रिलोकवर्ता ओर त्रिकालवर्तों समस्त पदार्थ 
केवलज्ञानमें ऐसे ही प्रतिभासित होते हैं जैसे दर्पणके सामने 
आया हुआ कोइ पदाथ उसमें प्रतिविम्बित होता हैं। यद्यपि 
दर्पण अपने स्थानमें रहता है और पग्रतिविम्बित होनेबाला 
पदार्थ अपने स्थानमें रहता है। न तो दर्पण पदाथमें जाता है 
ओर न पदार्थ दर्पण आता हैं। फिर भी सहज ऐसा निमित्त- 
नेमित्तिक सम्बन्ध है कि पदार्थके दर्पणके सामने आने पर स्वभावसें 
दर्षणमें वह स्वयं प्रतित्रिम्बित होने लगता है | उसी प्रकार केवल- 
ज्ञानका स्वभाव सब द्रव्यों ओर उनकी सब पर्यायोंकों जाननेका 
है| दर्पणके समान यहां पर भी न तो सब पदार्थ केवलज्नानमें 
आते हैं ओर न केवलज्ञान सब पदाथंमिं जाता है। फिर भी 
पद्मर्थों और केवलज्ञानका ऐसा छ्ेय-ज्ञायकसम्वन्ध है कि इस 
आत्मामें केवलज्ञानके पर्योयरूपसे प्रकट होने पर वह सब 
पदार्थों ओर उनकी त्रिकालबर्तो पर्यायोंका- स्वभावसे जानने 
लगता है । 

यहां प्रश्न होता है 


[00 


कवलज्ञान सब पदाथोकोा स्पर्श किये 


केवलज्ञानस्वभावमीमांसा २८९ 


बिना उन्हें केसे जानता है। समाधान यह है कि केवलज्ञान 
जानता तो अपनेको ही है परन्तु उसकी प्रत्येक समयकी जो 
परयाय होती है वह प्रतिविम्व॒ युक्त दर्पणके समान सब पदार्थके 
आकार ( प्रतिसासकों ) लिए हुए ही होती है, इसलिए प्रत्येक 
समयमसें उस प्योयका ज्ञान होनेसे व्यवहारसे यह कहा जाता 
है कि केवलज्ञान प्रत्येक समयमें सब द्र॒व्यों और उनकी 
त्रिकालवर्ती सब पर्यायोंकों युगपत्‌ जानता है। ज्ञानसें स्वाभाविक 
ऐसी अपूर्व सामथ्य है इसका भान तो हम छद्मस्थोंको भी होता 
है। उदाहरणाथ चन्षुइन्द्रियकों लीजिए। वह योग्य सन्निकपमें 
स्थित विविध प्रकारके पदार्थोकों उनके आकार, रूप ओर कोन 
किस स्थानमें स्थित है इन सब विशेषताओंके साथ देखती हैँ तो 
क्या चक्तु इन्द्रिय उन पदार्थोके पास जाती है या वे पदार्थ अपने 
अपने स्थानको छोड़कर चच्षुइन्द्रियके पास आते हैं? उत्तर 
स्वरूप यही कहोंगे कि नतो चक्षुइन्द्रिय उन पदार्थंके पास 
जाती है ओर न वे पदार्थ चक्चुइन्द्रियके पास ही आते फिर 
भी वह उन पदार्थाको जानती है। इससे सिद्ध हैं कि ज्ञानमात्रका 
यह स्वभाव है कि वह्‌ अपने स्थानमें रहते हुए भी अपमनेमें 
प्रतिभासित होनेवाले सव पदार्थोको जाने । जब सामान्य ज्ञानकी 
यह सामथ्ये है तव जो केबलज्ञान -अशेप प्रतिवन्‍्धक कारणोंका 
अभाव होकर प्रगट हुआ हे उसमें ऐसी सामथथ्य हो इसमें 
आश्चयकी वात ही कौन सी है । 

इस पर वहुतसे सनीपी यह शंका करते हैं कि आकाश 
अनन्त हैं ओर अतीत तथा अनागत काल भी अनन्त है। ऐसी 
अवस्थामें केवलज्ञानके द्वारा यदि उनकी अनन्तताका ज्ञान हो 
जाता हैं तो उन सबको अनन्त मानना ठीक नहीं है? यदि 
इस प्रश्कोी और अधिक फेलाया जाय तो यह भी कहा जा 

५१८ 
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सकता है कि यदि केवलज्लान सब द्रव्यों और उनकी सब 
पयोयोंकों युगपत्‌ जानता है तों न तो जीव पदार्थ अनन्तानन्त 
माने जा सकते हैं ओर न पुदूगल परमाणु ही अनन्तानन्त 
साने जा सकते हैं। आकाश तथा भूत ओर भविष्यत्काल 
अनन्त हैं यह भो नहीं कह्य जा सकता है। इतना ही क्‍यों 
बहुतसे मनीपी ऐसा भी प्रश्न करते हुए देखे जाते हैं कि जब छह 
माह आठ समयमें छ सौ आठ जीव मोक्ष जाते हैं तव एक 
समय ऐसा भी आ सकता है जब मोक्षका मार्ग ही बन्द हो 
जायगा। संसारमें केवल अभज्य जीव ही रह जावेंगे ? यों तो 
जो अपने छद्मस्थ ज्ञानकगी सामथ्यके साथ केवलज्ञानकी 
सामथ्यकी तुलना कर निष्कर्प निकालनेमें पटु हैं ऐसे मनीपियोंके 
द्वारा इस श्रकारके प्रश्न पहिले भी उठा करते थे | किन्तु जबसे 
सब द्रव्योंकी ऋमबद्ध ( क्रनियमित ) पयायें होती हैं यह तथ्य 
प्रमुखरूपसे सबके सामने आया है तबसे ऐसे प्रश्न एक दो 
विद्वनोंकी ओरसे भी उपस्थित किए जाने लगे हैं । उनके मनमें 
यह शल्य है कि केवलज्ञानकों सब द्र॒व्यों ओर उनकी सब 
पयायोंका ज्ञाता मान लेनेपर सब द्रव्योंकी पयायें क्रमबद्ध सिद्ध 
हो जायँगी। किन्तु थे ऐसा नहीं होने देना चाहते, इसलिए वे 
केबलज्ञानकी सामथ्यंके ऊपर ही उक्त प्रकारकी शंकाएँ करने 
लगे हैं। किन्तु बे ऐसे प्रश्न करते हुए यह भूल जाते हैं. कि 
जैनधममं तत्वप्ररूपणाका मुख्य आधार ही केवलज्ञान है । जिस 
केवलज्ञानके द्वारा जानकर भगवानने यह प्ररूपणा की कि जीव 
अनन्तानन्त हैं, पुद्ल उनसे भी अनन्तगुणो हैं, धर्म ओर अधर्म 
द्रव्य एक एक होकर भी प्रदेशोंकी अपेक्षा असंख्यात हैं, कालागु 
भी असंख्यात हैं ओर आकाश द्रव्य एक होकर भी प्रदेशोंकी 
अपेक्षा अनन्त हैं | तथा इन सब द्रव्योंके गुण ओर तीनों कालोंमें 
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होनेवालीं पर्यायें अनन्तानन्त हैं। आज वही केबलज्ञान शंकाका 
विषय बनाया जा रहा है और यह शंका केवलज्ञानकों नहीं 
साननेवालोंकी ओरसे उठाई जाती हो ऐसा नहीं है । किन्तु जो 
केवलज्ञानके सद्भावकों मानते हैं उनकी ओरसे उठाई जाने लगी 
है यही आश्चयकी बात है । यद्यपि हम यह मानते हैं कि केवल- 
ज्ञानकों सब द्रव्यों ओर उनकी सब पर्योयोंको जाननेवाला मानकर 
भी क्रमवद्ध पयोयोंकी सिद्धि मात्र केवलज्ञानके आलम्बनसे न 
करके कार्यकारण परम्पराको ध्यानमें रखकर की जानी चाहिए । 
परन्तु केवल पयायोंकी ऋ्रमवद्धता (क्रमनियमितता ) न सिद्ध 
हो जावे, इसी डरसे केवलज्ञानकी सामथ्येपर ही शंका करना 
उचित नहीं है, क्योंकि जैसा कि हम पहले लिख आये है कि 
केवलज्ञान एक दपंणके समान है। जिस प्रकार दर्पणके सामने 
जितने पदाथे स्थित होते हैं वे सब अखण्डभावसे उसमें प्रति- 
विम्धित होते हैं | वे चर्तमानमें जैसे हैं बेसे तो प्रतिविम्बित होते 
ही हैं। साथ ही वे अपनी अतीत ओर अनागत शक्तिकों अपने 
गर्भसें समाये रहनेके कारण उस सहित ग्रतिविम्बित होते हैं । 
दर्पणका ऐसा स्वभाव ही है कि वह अपने सामने आये हुए 
पदार्थके आकारकों प्रहणकर' तट्रूप परिणम जाय | ठीक यही 
अवस्था केवलज्लानकी है। अलोक सहित लोकमें स्थित जितने 


१. यहाँ धदार्थोक्रे श्राकारको ग्रहहकर? ऐसा शब्द प्रयोग किया है 
मो इसका यह अर्थ नहीं करना चाहिये कि पदार्धोका आकार उनसे विलग 
होकर दर्पणमें आ जाता है और वे पदार्थ अपने झ्राकारको खो बैठते हैं। 
वस्तुतः पदार्थोका आकार उन्हींम॑ रहता है, उनसे अश्रलग नहीं होता और 
दर्षणका आकार दर्पणमें रहता है, पदार्थोक्ते आकारको ग्रहरा नहीं करता । 
फिर भी दर्पणके समत्त अन्य पदार्थोके आनेपर स्वभादरतः उसका भीतरी 
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पदार्थ हैं वे अपनी अपनी वतेमान पर्योयके साथ उससें प्रति- 
भासित तो होते ही हैं। साथ ही वे अतीत ओर अनागत शक्ति 
समुच्चयको अपने गर्भमें समाये रहनेके कारण उस सहित 
प्रतिभासित होते हैं। आचार्य कुन्दकुन्दने ज्ञानकों ज्ञेयगत और 
ज्ञेयको ज्ञानगत कहकर जो उसकी व्यापकता सिद्ध की हे सो 
उसका कारण भी यही है। इसका यह अथ नहीं कि केवलज्ञान 
अनन्त झेयोंमें जाता है ओर अनन्त ज्ञेय केवलज्ञानमें आते हैं । 
किन्तु इसका यही तात्पय है कि केवलज्ञानकी प्रत्येक समयकी 
जो पर्याय होती है वह अखण्ड ज्ञेयरूप प्रतिभासको लिए हुए 
होती है ओर ज्ञानका स्वभाव जानना होनेके कारण केवलज्नान 
अपनी उस पयोयकों समग्रभावसे जानता है, इसलिए केवलज्ञान 
अपने इस ज्ञान द्वारा त्रिकालवर्ती ओर अलोकसहित त्रिलोकवचर्ता, 
समस्त पदार्थोका ज्ञाता होनेसे स्वेक्ष संज्ञाको धारण करता है। 
ज्ञानमें ओर दर्पशमें यही अन्तर है कि दर्पणमें अन्य पदार्थ 
प्रतिविम्बित तो होते हैं. परन्तु बह उनको जानता नहीं। किन्तु 
केबलज्लानमें अन्य अनन्त पदाथ अपने अपने त्रिकालवर्ती 
शक्तिरूप ओर व्यक्तरूप आकारोंके साथ प्रतिभासित्त भी होते 
हैं ओर वह उनको जानता भी है, इसलिए केवलज्ञानने आकाश- 
की अनन्तताकों जान लिया या तीनों कालोंकों जान लिया, अतः 
उनको अनन्त मानना टीक नहों यह प्रश्न ही नहीं उठता, 
क्योंकि जो पदार्थ जिस रूपमें अवस्थित है. उसी रूपमें थे अपने 


परिणमन जैसा अन्य पदार्थोका आकार होता है बसा हो जाता है, इसलिए उसे 
घ्यानमें रखकर ऐसा भाषपाब्यवहार किया जाता है। यद्यपि बह व्यवहार 
भ्रयधार्थ है फिर भी उससे मुख्यार्थका बोध हो जाता है, इसलिए आह 
मान गया हैं । 


न 
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आकारको केवलज्ञानमें समर्पित करते हैं ओर केवलज्ञान भी 
उन्हें उसी रूपमें जानता है । 

यहाँपर हमने दपणका उदाइरण देकर केवलज्ञानके विषयको 
स्पष्ट किया है। इस विषयमें आचाये समन्तभद्रके र्नकरण्ड 
आवकाचारका यह मड्गल श्लोक दृष्टठव्य है-- 


नमः श्रीवर्धभानाय निधू तकलिलात्मने | 
सालोकानां त्रिलोकानां यद्दिया दर्षणायते ॥१॥ 
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जिन्होंने अपनी आत्मामेंसे कलिलको पूरी तरहसे नष्ट कर 
दिया है ओर जिनका ज्ञान अलोक सहित तीनों लोकोंके लिए 
दर्पणके समान है उन श्री वर्धेभान तीथकरको नमस्कार हो ॥१॥ 
पुरुषार्थ सिद्धय पायसें मद्भलाचरणके प्रसंगसे इसी तथ्यकों 
अकट करते हुए अम्ृतचन्द्र आचाये भी कहते हैं-- 
तजयति परमज्योति: सम॑ समस्तेरनन्तपयाय: । के 
दर्पषणतल इव सकला प्रतिफलति पदा्थमालिका यत्र ॥:॥ 
जिसमें दर्षशतलके समान समस्त अनन्त पयोगोंके साथ 
पदार्थ समूह युगपत्‌ प्रतिभासित होता है वह केचलज्ञानरूपी परम 
ज्योति जयवन्त होओ ॥१॥ 
इन दोनों समथ आचायेने केवलज्ञानके लिए दर्पणकी उपमा 
क्‍यों दो है इसका विशेष व्याख्यान हम पहले कर ही आये हैं। 
उसका तात्पय इतना ही है कि जेसे प्रत्येक पदार्थका आकार 
पदार्थमें रहते हुए भी दर्षणकी परयोय स्वयं ऐसे परिणमनको 
प्राप्त हो जाती है जेसा कि विवज्षित पदार्थका आकार होता हैं | 
वेसे ही प्रत्येक समयके उपयोगात्सक फेवलज्ञानका यह स्वभाव 
है कि वह प्रत्येक समयमें होलेवाली अपनी प्योयके माध्यमसे 


में! 
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सव पदार्थों ओर उनकी वर्तमान, अतोत और अनागत पयोयोंको 
जानता रहे । सब आचायने “उपयोगात्मक ज्ञान ज्ञेयाकार होता 
हैं? यह जो कहा है वह इसी अभिप्रायसे कहा है ओर यहाँपर 
ओ पूर्वाक्त दोनों आचार्यनि केवलब्ञानकों दर्पणकों उपमा दी है 
वह भी इसी अमभिप्रायसे दो है । 
केवलज्ञान है ओर वह सब द्रव्यों ओर उनको सब पर्यायोंकों 

युगपत प्रतिसमय जानता है इसमें सन्देह नहीं। यदि ऐसा न 
माना जाय तो बह स्वयं को भी पूरी तरहसे नहीं जान सकता 
क्योंकि एक समयमें केबलज्ञानकी जो पर्याय होती है वह ही स्वयं 

अनन्तानन्त अविभाग प्रतिच्देदाकी लिए हुए हा हांती है । यतः 
बह प्रत्यके समयरमें अनन्तानन्त अविभाग ग्रतिच्छेदरूप अपनी 
प्रत्येक समयकी परयोयकों पूरी तरहसे जानता है, अतः अनन्ता- 
नन्‍्तका ज्ञान उसके वाः | है यह सिद्ध होता है! ओर जब 
अनन्तानन्तका ज्ञान उसके वाहर नहीं है तव वह लोकमें द्रव्यकी 
अपेक्षा जो अनन्तनान्त हैं उनको भी जानता हैं, प्रदेशोंकी 
अपेक्ता जो अनन्तानन्त हैं उनको भी जानता है, सब द्रव्योंकी 
जो अनन्तानन्त पर्यायें हैं उनको भी जानता है ओर सब द्रव्योंके 
जो अनन्तानन्त गुण है उनको भी जानता है इसमें सन्देहके लिए 

काई स्थान नहीं रह जाता है। इसी भावकों ध्यानमें रखकर 
आचाय कुन्दकुन्दने प्रवचनसारमें कहा हैं. 

जो ण॒ विजाण॒दि जुगवं अत्ये तिकक्रालिग तिहुवगत्थे | 
गादु तस्स ण्‌ सकते सपजय॑ दब्बमेंगं वा ॥४८॥ 





१. यहाँ केवलज्ञानकी जो अतीत अनागत पर्यायें हैं श्रीर वर्तमानमें 
ज्ञानगुणके सिवा अन्य गुग्योकी जो पर्यायें हैं उनकी विबच्ना न कर यह 
कथन किया है । 
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आफ, 06." 4 ९५ श्रौक कप हू 
जो तीन लोकके त्रिकालवर्ताी सब पदार्थोकी युगपत्‌ नहीं 
४ ठप [ 
जानता वह पयोय सहित एक द्र्यकों भी नहीं जान सकता ॥४८॥ 
इस तथ्यकों दूसरे शब्दोंमें प्रकट करते हुए वे आगे 
कहते हैं ;-- 
दव्बं॑ अणंतपजयमेगमणंतारि दब्बजादाणि | 
णु विजाणदि जदि जुगवं किध सो सञ्वाणि जाणादि ॥४६॥ 
यदि वह अनन्त पयोयवाले एक द्रव्यको तथा अनन्त द्रग्य- 
कर हे कक केसे 
समूहको एक साथ नहीं जानता है तो सबको केसे जान 
सकेगा ॥४०॥ 
केवलज्ञानके अनन्तानन्त अविभागग्रतिच्छेद हैं. ओर बे 
उल्लिखित द्रव्यों और उनकी सब पर्योयोंसे अनन्तगुणे हैं. इस 
बातका निर्देश त्रिल्ोकसारके ह्विरूपवर्गंधारा प्रकरणमें किया है । 
वहाँ लिखा है. 
तिविह जहरुणाणंतं बग्गसलादलछिंदी समादिपदं। 
जीवो पोग्गल काला सेढीं आगास तप्पद्र ॥६६॥ 
धम्माधम्मागुरुलशघु इगजीवस्सागुसलबुस्स होंति तदो | 
सुहुमाणि अपुएणणाणे अवरे अविभागपडिच्छेदा ॥७०॥| 
अवरा खाइयलदी वग्गसलागा तदो सगडलिदी । 
अइसगछुप्पणतुरियं तःदयं विदियादि मूल च ॥७१॥ 
सइ्मादिमूलवग्गे. केवलमंत॑ पमाणजेट्टमिणं । 
वरखइयलडिणामं॑ सगवग्गसला हवे ठाणं ॥७२॥ 
भाव यह है. कि तीन प्रकारकी जघन्य अनन्तराशि, वर्ग- 
शलाका आदि उत्पन्न होनेके वाद क्रमसे अनन्त अनन्त स्थान 
जाने पर जीवराशि, पुद्टलराशि, कालके ससय, श्रेणिर्प आकाश, 
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प्रतराकाश, धर्म और अधर्मद्रव्यके अगुरुलघु अविभागग्रतिच्छेद, 
एक जीवके अगुरुलघु अविभागग्रतिच्छेद, सूक्ष्म निगोदिया 
जीवके जघन्य ज्ञानके अविभागप्रतिच्छेद, जघन्य क्ञायिकलब्धिके 
अविभाग प्रतिच्छेद और अन्तमें केवलज्ञानके अविभाग 
प्रतिच्छेद उत्पन्न होते हैं। यह अनन्तानन्तका उत्कृष्ट प्रमाण है । 
इससे यह वात तो स्पष्ट हो जाती है कि लोकमें ऐसा कोई 
पदार्थ नहीं है जो केवलज्ञानके विपयके बाहर हे। उसका 
माहात्म्य अपरिमित है। लोक-अलोकके जितमे पदार्थ और 
उनकी पयोयें हैं उससे भी अनन्तगुणे पदार्थ और उनकी पयौयें 
थदि हों तो उन्हें भी उसमें जाननेकी सामथ्य हे । इससे 
अनन्तानग्त जीव, उनसे भी अनन्तगुणे पुद्ल, कालके समय, 
आकाशके प्रदेश और इन सबकी पयोयें सान्‍्त हो जाते हैं 
ऐसा नहीं है । अनन्त शब्दका अर्थ है--जिसका गणनाकी 
अपेक्षा ओर कालकी अपेक्षा कभी अन्त न हो । इसी अभिगप्रायकों 
ध्यानमें रखकर तत्त्वार्थवार्तिक (अ० ५, स्‌० ७) में कहा भी है-- 
न हि ज्ञातं इत्यस्व अर्थ: सान्तम्‌ , अनन्तस्य अनन्तेन ज्ञातत्वात्‌ | 
अनन्तकों जान लिया इसका अथ सान्त नहीं है, क्योंकि 
अनन्तका अनन्तरूपसे ज्ञान दोता हैं. 
अनादिकालसे संसारका प्रवाह चालू है । पर अभी तक एक 
निगोद शरीरमें जितनी जीवराशि है. उसके अनन्त्तरें भागप्रमाण 
जीब मोज्ञकों नहीं गये हैं। आगे अनन्त कालके बाद भी यदि 
मोक्ष जानेबाले जीवॉंकी गणना की जायगी तब भी ऐसे जीबोंका 
यही परिमाण रहेगा। इसका उल्लंघन नहीं दोगा। यह हम 
अच्छी तरहसे जानते हैं कि हम लोगोंक मानसिक ज्ञानमें यह 
बात आसानीसे नहीं वेठ सकती पर बस्तुस्थिति यहीं हैं. इसमें 
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सन्देह नहीं। एक निगोद शरीरसें इतने जीव हैं इसका निर्देश 
करते हुए मूलाचार पयोप्ति अधिकारमसें कहा भी है-- 
एयरिगोदसरीरे जीवा दव्वप्पमाणदो दिद्धा । 
सिद्धेहिं अणंतगुणा सब्बेण विवीदकालेश ॥१६३॥| 
निगोदिया जीवोंके एक शरीरमें संख्यासे देखे गये जीव 
सिद्धोंसे और समस्त अतीत कालसे अनन्तगुणे हैं ॥१६३॥ 
माना कि केवलज्ञान जाननेवाला है ओर सकल पदार्थ उसके 
ज्ञेय हैं, इसलिये केवलज्ञानसे जैसा जानते हैं, मात्र इसी कारण 
पदार्थोका वैसा परिणमन नहीं होता, क्‍योंकि उनका परिणसमन 
अपनी कायकारणपरम्पराके अनुसार होता है | केवलज्ञान आकर 
उन्हें परिणमाता हो ओर तब वे परिणमन करते हों यह नहीं 
है। वह उनके परिणमसनमें निमित्त सी नहीं है । परन्तु जो पदार्थ 
जिस रूपसें अवस्थित हैँ ओर जिन कारणोंसे उनका जब जेसा 
परिणमन होता है यह उसी प्रकार उन्हें जानता हे। इसलिए 
फलिताथ्थ रूपमें भेया भगवतीदासजी ने जो यह वचन कहा हैं--- 
जो जो देखी वीतराग ने सो सो होसी वीरा रे । 
अनहोनी कबहूं न होसी काहे होत अधीरा रे ॥ 
सो ठीक ही कहा है। सम्यग्दष्टिकी ऐसी ही श्रद्धा होती 
है। तभी उसके जीवनमें वस्तुस्वभावकी प्रतीतिके साथ केचल- 
ज्ञानस्वभावकी प्रतीति रृढमूल ह होकर वह उसके उत्थानमें सहायक 
बनती है । हमें पयोयरूपमें ऐसे केवलज्नञानस्वभावकी शीघ्र ही 
आप्ति होओ यही भावना है । 


न्ड €०७.ध ८-५ व 
दत्दान-त्नामतसवातद-- 
[ भैया भगवतीदास जी ] 
मंगलाचरण पूर्वक उपादन-निरमित्तसंवाद कथनकी प्रतिज्ञा--- 
पाद प्रणमि जिनदेवके एक उक्ति उपजाय | 
उपादान अर निमित्त को कहूँ संवाद बनाय ॥१॥ 
लिनेन्द्रदेवके चरणोंकों प्रणाम कर तथा एक उक्तिकों उपजा 
कर उपादान ओर निमित्तका संचाद बनाकर कहता हैँ ॥ १॥ 
प्रश्न 
पूछुत हैं कोऊ तहां उपादान किंह नाम। 
कहो निमित्त कहिये कहा कबके है इह ठाम ॥श॥ 
संवादके प्रारम्भमें कोई पछता है कि उपादान किसका नाम 


ओर बतलाओ निमित्त - किसे कहते हैं। ये दोनों इस लोकमें 
कवके हैं ॥२॥ 


स्‍्ञ् 


/अ> 
त/॥ 
कण 


पु 


समाधान 
डपादान निज शक्ति दे जिय का मल स्वभाव ! 
ह निमित्त परयोग ते बस्या अनादि बनाव ॥4॥ 

डपादान अपनी शक्तिका नाम है, वह जीवका मूल स्वभाव 
हैं तथा पर संयागका नाम निमित्त हें। इन दानांका यह बनाव 
आनादिकालसे वन रहा हैं. ॥३॥ 


उपादान-निमित्तसंवाद ; 
प्‌ 


निमित्तकी ओरसे प्रश्न 
7० पक हि ७.५ ्प 5 जज पल 
निमित्त कहै मोकों सबे जानत है जगलोय | 
तेरो नाव न जान ही उपादान को होय ॥४॥ 
निमित्त कहता है कि जगके सब लोग मुझे जानते हैं परन्तु 
3 हे ८ कु 
उपादान कोन है इस प्रकार तेरा नाम भी नहीं जानते ॥४॥ 
उपादानकी ओरसे उत्तर 
उपादान कहे रे निमित्त तू कहा करें शुमान । 
मोकों जानें जीव वे जो हैं सम्यकवान ॥५॥ 
उपादान कहता है हे निमित्त ! तूं क्ष्या शुमान करता है, जो 
ज्ीच सम्यस्दृष्टि हैं वे मुझे जानते है ॥४॥ 
निर्मित्तकी ओरसे प्रश्न 
कहें जीव सब्र जगत के जो निमित्त सोई होब । 
उपादानकी बात को पूछे नाहीं कोब ॥६॥ 
जगतके सब जीव कहते हैं कि जो ( जैसा ) निमित्त होता हे 
(कप वैस है [्> हक 0५ हर 
वही ( वैसा ही ) काय होता है। उपादानकी वातको कोइ नहीं 
पूछता ॥६॥ 
उपादानकी ओरसे उत्तर 
उपादान बिन निमित्त तृ कर न सके इक काज | 
कहा भयोी जय ना लखे जानत हैं जिनराज ॥७॥ 
उपादानके बिना हे निमित्त ! तूं एक भी कार्य नहीं कर 
सकता | इसे जगत नहीं देखता तो क्या हुआ, यह सच सिनराज 
जानते हैं ॥७॥ 
[ यहाँ पर निमित्तमें कठेत्वका आरोपकर कविवरने उपादानके 
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हारा यह कहलाया है कि उपादानके विना हे निमित्त ! तूँ एक भी 
काय नहीं कर सकता । ] 


निमित्तकी शरोरसे प्रश्न 


जे 
दव 


देव जिनेश्वर शुरु यती अरु जिन आगम सार । 
इद्द निमित्त ते जीव सब पावत हैं भवपार ॥८॥ 
जिनेश्वर देव, दिगम्बर गुरु और उत्कृष्ट जिनागम इन निमित्तों 
से सब जीव इस लोकमें संसारसे पार होते हैं ।| ८॥ 
उपादानकी औ्जोरसे उत्तर 
यह निमित्त इस जीव के मिल्यो अ्रनन्तीयार | 
डपादान पलथ्यो नहीं तो भटक्यों संसार ॥६॥ 
ये निमित्त इस जीवकों अनन्तवार मिले हैं. किन्तु उपादान 
नहीं पलटा अतः संसारमें भटकता रहा ॥ 6 ॥ 
निमित्तदी ओोरसे प्रश्न 
के केवलि के साथुके निकट भव्य जो होय | 
सो ज्ञायिक सम्यक लहे यह निमित्त चल जोय ॥१०॥ 
या ता केवली भगवानक्रे निकट या साथु ( श्रुतकेवली ) के 
निकट जो भव्य जीव हाता हैं बह ज्ायिक सम्यक्त्यको प्राप्त 
करता है, इसे निमित्तका चल जानना चाहिए || १० ॥ 


उपादानकी ओरसे उत्तर 
केवबलि अरू मुनिगज के पास रद्दे बहु लो | 
पें जञाका सुलस्यों धनी ज्ञायिक ताकां दाव ॥१:॥ 
कवली भगवान और मनिराजक पास बहुत्तस लाग रहते है, 
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परन्तु जिसका आत्मा सुलट जाता हे उसे ज्ञायिक सम्यक्त्व 
होता है ॥ ११॥ 
निमित्तक्ी ओरसे प्रश्न 
हिंसादिक पापनि किये जीव नकमें जाहिं। 
जो निमित्त नहिं काम को तो इम काहे कहाईहि ॥१२॥ 
जो निमित्त कायकारी नहीं है तो यह क्‍यों कहा जाता है कि 
हिंसादिक पाप करनेसे जीव नरकमें जाते हैं ॥ १२ ॥ 
उपादानकी ओरसे उत्तर 
हिंसामें उपयोग जहां रहे ब्रह्मझे राच | 
तेई नरकमें जात हैँ मुनि नहिं जाहि कदाच ।!१३॥ 
जहाँ आत्माका उपयोग हिंसामें रममाण होता है वही नरकमें 
जाता है, मुनि ( भावमुनि ) कदापि नरकमें नहीं जाते ॥ १३ ॥ 
निमित्तकी ओरसे प्रश्न 
दया दान पूजा किये जीव सुखी जग होग । 
जो निम्मित्त कूठो कह्दो यह क्यों माने लोय ॥१४॥ 
दया, दान ओर पूजा करनेसे जीव जयमें सुखी होता है । 
यदि निमित्तको कूंठा कहते हो तो लोग इसे क्‍यों मानते है. ॥१७॥ 
उपादानको ओओोरसे उत्तर 
दया दान पृज्षरा भली जगत मादि सखकार | 
जह अनुभवका आचरण तह यह बनन्‍्ध विचार ॥६५॥॥ 
दया, दान ओर पूजा भली हैं तथा जगतमें सुखकी करने- 
वाली है । किन्तु जहाँ पर अनुभवका आचरण है वहाँ यह वन्‍्धरूप 
है ऐसा जानना चाहिए॥ १४॥ 


जैनतत्त्वमी मांसा 


तुस्हारां सम्बन्ध अनादि कालसे हो रहा है इसलिये अपन 
व्दोनोंमेंसे वलवान्‌ किसे कहना। दोनों समान हैं ऐसा तों 
सान लो ॥२२॥ 
कप मित्तके पु हो 62. बे 
[नि कहनेका तात्पये यह हे कि जब हमारा ओर 
तुम्हारा अनादिकालसे सम्बन्ध हो रहा है तो केवल स्वयंकों 
[थे # ० लय 
बलवान नहीं कह सकते। कारें उत्पत्तिमें दोनोंका स्थान 
बरावर है । ]. 
उपादानकी ओरसे उत्तर 
उपादान कहे वद बली जाकी नाश न होथ । 
जो उपजत ब्िनसत रहे बली कहाते सोय ॥२१॥ 
डपादान कहता है कि जिसका नाश नहीं होता वह वलवान्‌ 
है। जो उत्पन्न होता है ओर विनाशकों प्राप्त हो जाता है! बह्‌ 
बलवान कैसे हो सकता है ॥२३॥ 
निम्ित्तकी ओरसे उत्तर 
उपादान ! तुम जोर दो तो क्‍यों लत अद्दार । 
पर निमित्तके योग सों जीवत सब संसार ॥२४॥ 
हे उपादान ! यदि तुम चलवान हो तो आहार क्यों लेते 
हो ? सब संसारी जीव पर निमित्तके योगस जीते हैं ॥रछा। 
डपादानकी श्रोरसे उत्तर 
जो अद्यर के जांग सों जीवत है जगमारईिं 
तो बासी संसार के मरते को नार्ि ॥२ण॥। 
यदि आहारके यागस जगतमें सब जीच्र जीते हैं तो संसार- 
वारसी कांइ भी जीच नहीं मरता ॥२४॥| 
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निमित्तकी ओरसे प्रश्न 
सूर सोम मणि अग्नि के निमित्त लखें ये मैन । 
अंधकार में कित गयो उपादान दृग देन ॥२६॥ 
ये नेत्र सू्थ, चर्द्रमा, मणि ओर अग्निके निमित्तसे देखते 
। यदि विना निमित्तके देखा जा सकता हैं तो दृष्टि प्रदान 
करनेबाला उपादान अन्धकारसें कहाँ चला जाता है ||२६॥ 
उपादानकी ओरसे उत्तर 


सूर सोम सरि अग्नि जो करे अनेक प्रकाश । 
मैमशक्ति बिन ना लखें अंधकार सम भास ॥२७॥ 
सूर्य, चन्द्रमा, मणि आर आंग्न अनकश्रकारका प्रकाश करते 
हें तथाप देखनका शक्तिक्रे बना दिखलाइए चहा दता, सच 
आअन्धयकारके समांत भांसित हांता है ॥ २७ | 
मिभित्तकी ओरसे प्रश्न 
कहे निमित्त वे जीव को मा विन जगके मार्दि । 
नें हमारे वश परे हम विन सूक्ति न जाहिं ॥रसथ्या 
निमित्त कहता है कि जगतमें ऐसे कोन जीव है. जो मेरे 
विना हों ? सब जोब हमारे वश पड़े हुए है । मेरे बिना मोत्ष भी 
नहीं जाते ॥ २८ ॥ 
उपादानकी ओरसे उत्तर 
उपादान कहे रे निमिच् ! ऐसे वोल ने बोल 
तोकी तज निज भज्त है ने ही करें किलाल ॥६६॥ 
, डपादान कहता हैं कि हे निमित्त ! एसी चार्णी 
जी तुझे त्यागकर अपने आत्माका भजन करने हे 
फिलाल करते ह--अनन्त सुखका भाग करत ह€ ॥ बन्द || 


पद 


है] 


4 
| 


7॥९ 
शप्प्र 
|! 
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निमित्त की ओरसे प्रश्न 
है निम्मित्त हमको तजें ते केसे शिव जात । 
पंच महात्रत प्रगट हैं ओर हु क्रिया विख्यात ॥३०।॥। 
._ निमित्त कहता है. कि जो हमारा त्याग कर देते हू वे मोक्ष 
केसे जा सकते है? मुक्तिके लिए निमित्तरूपसे पाँच महात्रत 
तो प्रगट है ही ओर दूसरी क्रियायें भी प्रसिद्ध हैं ॥३०॥ 
डपादानकी ओरसे उत्तर 
पंच मद्माबत जोग त्रथ और सकल व्यवद्वार | 
परको निमित्त खपायके तब पहुंचे भव पार ॥३१॥ 
पॉँच महात्रत, तीन योग ओर सकल व्यवहाररूप जो पर- 
निमित्त हैं उसे खपा करके ही यह जीव संसारसे पार होता 
॥ ३९॥ 
[ यहाँ पर पाँच महात्रत आदिरूप वाह्म व्यापारस चित्तद्ृत्ति 
हटाकर अन्तब्ष्रि होना ही निमित्तोंकी खपा देना है । ] 


निमित्तकी ओरसे प्रश्न 


#ए यु 


कहे निमित्त जगमें बड़बो मो वड़ो न कोय | 
तीन लोक के नाथ सब मा गसाद तें हाय ॥३२॥| 
् बे ८5 बड़ नो भू * ०6 
निमित्त कहता है कि जगतमें में बड़ा हूँ, मुझसे वड़ा काई 
हे बे >. ल्‍ | 
नहीं है, जो जो तीन लोकके नाथ होते है. वे सब मेरें प्रसादस 
होते हैं ॥इश॥ 
उपादानकी ओरसे उत्तर 
उपादान कहे तू कटद्या चहुं गतिमें ले झाय | 
तोप्रसाद तें जीब सत्र दुःखी हाहिं रे भाव ॥३३॥ 
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/(<_ 


उपादान कहता है कि 
लेजाता है। हे भाई ! ते 
हैं ॥३३१॥ 

[निमित्ताधीन दृष्टि होनेसे यह जीव चारों गतियोंमें परिभ्रमण 
करता हैं ऑर अनन्त दुध्खोंका पात्र होता है यह दिखलानेके 
लिए यहां पर ये कार्य व्यवहारनयसे निमित्तके कहे गये है| 


7 


तूँ कौन ? तूं ही तो चारों गतियोंसें 
हि के, हर [का नव 
रे हो प्रसादसे सब जीव दुखी होते 


निमित्तकी ओरसे प्रश्न 
कहे निमित्त जो दुख सहै सो तुम हमहि लगाय | 
सुखी कोन तें होत है ताको देहु बताय ॥३४।॥॥ 
निमित्त कहता है कि जीव जो दुख सहता है उसका दोप 
तुम हमी पर लगाते हो । किन्तु किस कारणसे जीव सुस्बी होता 
है उस कारणकों भी तो वतलाओ ॥१४॥ 
| उपादानकी ओरसे उत्तर 


जो सुख को तू सुख कहे सो सुग्च॒तो सुख नाहें । 
ये सुख दुख के मूल हैं सुख अविनाशी माहिं ॥३५॥ 
जिस सुखको तूं सुख कहता है वह सुख सुख नहीं है । ये 
सांसारिक सुख ढुखके सूल ( कारण ) है। सच्चा सुख अविनाशी 
आत्माके भीतर है ॥३५॥ 
निमित्तकी ओरसे प्रश्न 
आअविनाशी घद् घट बसे सुस्च क्‍यों विलसत नाहिं। 
शुभ निमित्त के योग विन परे परे विललाहिं ॥३६! 
अविनाशी आत्मा घट-घटमसें निवास करता हे फिर सग्ब 
प्रकाशमें क्‍यों नहों आता। शुभ निमित्तका योग न मिलनेसे परे 
परे चिललाते हैं अथात्‌ दुखी होते है ॥३६॥ 
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उपादानकी ओरसे उत्तर 
शुभ निमित्त इस जीव को मिल्यों कंदइ भवसार | 
पे इक सम्बस्दर्श बिन भटकत फिल्यों गैवार ॥३७॥ 
इस जीवकों शुभ निमित्त कई भवोंमें मिले, परन्तु एक 
८ . ऊँ 
सम्यग्द्शनके बिना यह मूर्ख हुआ भटक रहा है ॥३७॥ 


निमित्तकी ओरसे प्रश्न 


न 


सम्पग्दर्श भये कहा त्वरित मुक्ति में जाहिं। 
आगे ध्यान निमित्त है ते शिव को पहुँचाहिं ॥३८॥ 
सम्यग्द्शन होनेसे क्‍या जीव शीघ्र ही मोक्षमें चले जाते 
3 कह [०० 3 मी. रु हि] 
हैं ? आगे भी ध्यान निमित्त है | वह मोक्षमें पहुँचाता है ॥३८॥ 
डउपादानकी ओरसे उत्तर 


छोर ध्यान की घारणा मोर थाोंग की रीत । 
तोरि कर्म के जाल को जोर लई शिव प्रीव ॥३६॥ 
जो जीव ध्याप्की घारणाकों छोड़कर ओर योगकी परिपाटी 
ब 38. हक ४ 5 चप [पे ७ 
को मोड़कर कमके जालको तोड़ देते हैं वे मो्षलसे अति जोड़ते 
क्र 


७ 6 कप थे 
हैं अथात्‌ मोक्ष जाते है ॥३१८॥ 


निमित्तकी हारमे उपादानक्री जीत 
तब निमित्त हायों तहाँ अन्न नहिं जीर बसाय | 
उपादान शिवलोक में पहुँच्यो कर्म खपाय ॥४०॥ 
तय वहाँ निमित्त हार जाता हैं। अब उसका कुछ जोर नहीं 
चलता | ओर उपादान कर्मा का ज्ञयकर शिवलोॉकमें पहुँच जाता 
है ॥४०॥ 
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संवादकी प्रामाणिकताका निर्देश 
जो जाने गुण ब्रह्म के सो जानें यह भेद | 
साख जिनागमसो मिलें तो मत कीज्यों खेद ॥४५॥) 
जो ब्रह्मके गुणोंको जानता है वही इसके रहस्यको जानता 
है। इस (संवाद ) की साक्षी जिनागमसे मिलती है इसलिए 
खेद नहीं करना ॥४५॥ 


न्थक्रतांका नाम और स्थान 


नगर शथ्रागरा श्रग्न है जेनी जन को वास | 
तिह थानक रचना करी भेंया” स्वमति प्रकाश |४६॥ 


ऊ् हे जी] ८ से 
आगरा नगर मुख्य हे | जेनी लोगोंका निवास हे। 
उस स्थानमें भेया भगवतीदासने अपनी मतिके प्रकाशके अनुसार 
यह रचना की हे ॥४०६॥ 


रचनाकाल 


संबत्‌ विक्रम भूप को सत्तरहसे पंचास। 
फाल्गुन पहले पक्त में दशों दिशा परकाश ॥४७॥| 


विक्रम सम्वत्‌ १७४० के फाल्गमुन मासक प्रथम पक्तम दशा 
दिशामें प्रकाशक अथ इस संवादकां रचना का गइ हैं ॥2०॥ 


कविवर भेया भगवतीदासने उपादान ओर निमित्तका यह 
संवाद लिखा है । यह केवल संवाद ही नहीं है । किन्तु इसमें 
उन्होंने विवेचनका जो क्रम रखा है उससे प्रतीत होता है 
कि संसारी जीबके मोक्षमार्गके सन्‍्मुख होनेपर उसके मनसे 
निमित्तका विकल्प किस प्रकार हटकर उपादानका जोर वढ़ जाता 
है। उनके विवेचनक्री खूवी यह हें कि वाह्ममें कहाँ किस अवस्थाके 
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होनेमें कौन निमित्त है इसे भी वे वतलाते जाते हैं और 
साथ ही वे यह भी बतलाते जाते हैं. कि उपादानकी तैयारी विना 
' सदलुरूप अन्तरड्ग अवस्थाका प्रकाश होना त्रिकालमें भी सम्भव 
नहीं है, इसलिए जो उपादानकी तेयारी है वही उस अवस्थाके 
प्रकाशका मुख्य हेतु है। यदि उपादानकी बसी तेयारी न हो तो 
डस अवस्थाके अनुरूप निमित्त भी नहीं मिलते, इसलिए कारये 
सिद्धिमें मुख्य प्रयोजक डउपादानकों ही समझना चाहिये। 
सम्यस्हप्टि जीवको इस सत्यका दर्शन होजाता है, इसलिए वह 
अपने अन्तरंगकी तेयारीको ही कायका प्रयोजक मानकर उसीकी 
उपासनामें दृढ़ प्रतीक्ष होता है । बह निमिचोंके मिलानेकी फिक्रको 
छोड़ देता है। निमित्त पर हैं उनसेंसे कब कोन पदार्थ किस 
कायके होनेमें निमित्त होनेबाला हे यह साधारणतया छक्मस्थके 
ज्ञानके बाहर है, क्‍योंकि जो पदार्थ लोकमें लघु माने जाते है 
वे भी कभी कभी उत्तम कार्यक्रे होनेमें निमित्त होते हुए देखे जाते 
हैं। साथ ही जो पदाथ लोकमें अमुक कार्यके हानेमें निमित्त 
रूपसे कल्पित किये गये हैं उनके सडद्भावमें वह काय होता ही है 
यह निर्णय करना भी सम्भव नहीं हं । इस प्रकार जहाँ निमित्तोंके 
विपयमें यह स्थिति है वहाँ उपादानके विपयमें ऐसा नहीं कहा 
जा सकता, क्‍योंकि जिस उपादानसे जो कार होता है वह निश्चित 
है। इसलिये जो मोक्षमार्गके इच्छुक प्राणी हैं उन्हें निमित्त 
मिलानेकी फिक्र छोड़कर अपने उपादानकी सम्हालकी ओर ही 
ध्यान देना चाहिए । उसकी सम्हाल होनेपर निमित्तोंकी सम्हाल 
अपने आप हो जाती है | उनके लिए अलगसे प्रयत्न नहीं करना 
पड़ता । उदाहरणाथ समान लो एक आदमीको शव देखनेसे वेराग्य 
घारण करनेकी इच्छा हुई, दूसरे आदर्मीको अपना सकद केश 
देखनेसे वेराग्यकों धारण करनेकी इच्छा हुई, तीसरे आदर्ीछो 
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अ्यस्क किलहसे ऊवकर वेराग्यको धारण करनेकी इच्छा हुई ओर 
चौथे आदमीकों दूसरेके बेसव देखनेसे बेराग्यकों धारण करने 
| इच्छा हुई | अब यहॉपर विचार कीजिये कि ये सब: वेराग्यकी - 
धारण करनेंकी इच्छाके अलग अलग निमिच होते हुए भी 
इनमेंसे क्रिस निमित्तका बुद्धियूवंक्त मिलाया गया है | यहाँ यही 
तो कहा जायगा कि उन सनुप्योंके वेराग्यक्रे योग्य भीतरकी 
तयारी थी, इसलिये वेसी इच्छा हानेमें ये निमित्त हागथे ओर 


यूद उस याग्य भातरका तंयारा न हांतां ता य हाते हुए भी 
निमित्त नहीं हांते। 








उदाहरणार्थ--काई मनुष्य वाह्मरुप्रमें मुनिलिश्धको स्वीकार 
करता है पर उसके भावलिल्न नहीं होता। इसके विपरीत 
कोई सनुप्य जिस कालमें भावलिड्शकों स्वीकार करता है उस 
कालमें उसके द्रव्यलिज्ञ होता ही हैँ। इससे स्पष्ट हैं कि 
उपादानके साथ कायकी व्याप्ति है निर्मित्तक साथ नहीं। 
इसलिए इससे यही ता निष्कप निकला कि कायकी सिद्धिमें 

जैसा उपादानका निग्रम हैं बसा निर्मित्तका कोई नियम नहीं हू! 

ओर जो जिसका नियामक नहीं वह उसका साधक नहीं माना 
ज्ञाता | अतएबं कार्य अपने याग्य उपादानसे ही हाता हैं. यही 
निर्णय करना चाहिए। सम्गपम्दष्टिका यही भाव रहता हैं, इसलिए 
बह संसारस पार हा जाता है ओर मिथ्याहृप्टि निमित्तोंकी 
उठाधरीमें लगा रहता है इसलिए बह संसारमें गोत लगाता 
रहता है | यही कारण है कि सम्बरधट्टि जीव निममित्तोंकी उठाधरी- 
की फिक्रस मुक्त होकर एकमात्र अपने उपादानकी सम्हाल करता 
है यह उक्त कथनका तात्यय हैं। जिस प्रकार पगिडत प्रवर भेंया 
भगवतीदासजी ने इस अन्तरंग रहस्यकों प्रकाशमें लानेके लिए 
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: यह संबाद लिखा है उसी प्रकार परिडतप्रवर बनारसीदासजीने 
भी इस विषयकी सीसांसा करते हुए सात दोहे लिखे हैं जो इस 
प्रकार है ; 

| परिडत प्रवर बनारसीदासजी |] 

निमित्तकी ओरसे अपना समर्थन 


गुरु उपदेश निरमित्त बिन उपादान वलहीन । 
ज्यों नर दूजे पांव ब्रिन चलवे को आधीन ॥१॥ 
हो जाने था एक ही उपाद्नन सों काज | 
थके सहाई पोन त्रिन पानी मांहि जहाज ॥रा। 
जैसे आदमी दूसरे पेरके विता चलनेके लिए पराथीन हैं 
उसी प्रकार गुरुके उपदेशके बिना उपादान भी वलहीन हैं ॥१॥ 
अकेले उपादानसे ही काये हा जाना चाहिए था ( परन्तु 
देखनेमें तो ऐसा आता है कि ) पानीमें प्रनकी सहायताके विना 
जहाज थक जाता है ॥२॥ 
डउपादानकी ओरसे उत्तर 


ज्ञान नैन किरिया चरण दोझ शिवमग धार । 

उपादान निश्चय जहां तहां निमित्त व्यवहार ॥३॥ 

सस्यरज्ञान रूपी नेत्र ओर सम्यक्चारित्र रूपी पगण थे दानों 
४ च् + 
मिलकर सोक्तषमार्गकों घारण करते हैं। जहां उपादानस्वरूप 
का ् बा २७ ः 
निश्चय मोक्षसा्ग होता है वहां निमित्तस्वरूप व्यवहार मोक्षमार्य 
कर २ 
हांता ही है ॥३॥ 
उक्त तध्यका पुनः समर्थन 
उपादान निजगण जहां तहं निमित्त पर होथ। 
भेदज्ञान परमाणावाध वदरला पुच्त दें: ॥४! 
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जहाँ पर उपादानस्वरूप आत्मगुण होता हे वहाँ परपदाथे 
'निमित्त स्वतः होता है। यह भेदज्ञानरूप प्रमाणकी विधि हे। 
इसे कोई बिरला ( भेदज्ञानी ) जीव ही जानता है ॥७»॥ 


[ निश्चयनय केवल उपादानकों स्वीकार करता है ओर 
व्यवहारनय निमित्तकों स्वीकार करता है । किन्तु प्रमाण इन 
दोनोंको स्त्रीकार करता है सो उसका तात्पर्य यह है कि जहाँ पर 
डपादान कायरूप परिणत होता है वहाँ पर परपदार्थ, स्वयमेव 
निमित्त होता हे। उसे जुटाना नहीं पड़ता | ] 

कार्यका विवेक 
-. उपादान वल जहं तहां नहिं निमित्त को दाव। 
एक चक्र सों रथ चले रविको यहे स्वभाव ॥५॥ 
जहाँ तहाँ डपादानका वल है। निमित्तका दाव नहीं लगता, 
क्योंकि सूर्यका यही स्वभाव है कि उसका रथ एक चक्रसे चलता 
है ॥ ५॥ 

[ यहाँ उक्त कथन द्वारा यह दिखलाया गया है कि उपादान 
स्वयं कायरूप होता है। कायरूप हानेमें निमित्तकों कोई स्थान 
नहीं । वह कार्यके होनेमें निमित्त हैं इतने मात्रसे यह नहीं कहा 
जा सकता कि उससे काय हांता है, क्योंकि ऐसा मानने पर वस्तु 
व्यवस्थाका कोई नियामक नहीं रह जाता । ] 


हँँ 


से वस्तु असहाय जहां तहां निमितत है कौन । 

ज्यों जहाज परवाह में तिरें सहज बिन पौन ॥॥६॥ 
जिस प्रकार पानीके प्रवाहमें जहाज बिना पवनके सहज 
चलता हैँ उसों प्रकार जहां प्रत्येक कार्यकी दसरकी सहायताके 
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विना सिद्धि होती है वहाँ निमित्त कोन होता है ॥६॥ 


[ यहाँपर वस्तुका असहाय स्वभाव वतलाया गया है | उत्पाद . 
आर व्यय यह पानीका प्रवाह हैं तथा वस्तु यह जहाज है | जिस 
प्रकार पानीके प्रवाहमें जहाज स्वभावसे गमन करता है उसी प्रकार 
वस्तु अपनी योग्यतासे सहशपने ध्रव रहकर उत्पाद-व्ययरूप 
प्रवाहमें बहती है । अन्यकी सहायता मिले तो यह परिणमन हो 
, और अन्‍न्यकी सहायता न मिले तो परिणमन न हो ऐसा नहीं 
है | इसलिए वस्तुस्वभावकी हृष्टिसे प्रत्येक परिणमन स्वभावसे 
ही होता है। ऐसा समझना चाहिए। ] 

उपादान विधि निरवचन है निमित्त उपदेश | 
बसे जु जैसे देश में घरे सु तेसे भेप ॥७॥ 

उपादान विधि निर्बेचन है ओर निमित्त कथन मात्र हैं। 
जो जैसे देशमें ( जिस अवस्थामें ) निवास करता है ( रहता है ) 
वह उसी भेषकों ( उसी अवस्थाकों ) स्वयं धारण करता है ॥»॥ 
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